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In der Mitte der neutestamentlichen Eschatologie steht die Person Jesu 
Christi. In ihm und in der Gemeinschaft mit ihm beginnt das Reich 
Gottes. Dessen Vollendung erwarten heisst von nun an: die Gemeinschaft 
mit Christus suchen und sein endgültiges Kommen erwarten. Darum ist 
auch verständlich, dass die eschatologische Erwartung der Urkirche dort 
besonders lebendig war, wo die Gegenwart und das Kommen des Herrn 
am meisten erfahrbar ist: in der Eucharistie. In ihr werden seine verbor- 
gene Gegenwart bereits erfahren und zugleich die Hoffnung auf seine 
 Parusie und damit auf die Vollendung des Reiches stets neu genährt. 
Nach dieser zentralen Einsicht zeigt der Verfasser anhand liturgie- und 
theologiegeschichtlicher Untersuchungen auf, wie dieser Parusieglaube in 
der frühchristlichen und patristischen Zeit das Verständnis und den Voll- 
zug der Eucharistie ganz wesentlich prägte. 

Eine neue Besinnung auf die eschatologische Dimension der Eucharistie 
ist für die liturgische Praxis gerade in unserer Zeit wichtig, in der ange- 
sichts verbreiteter Resignation und Hoffnungsarmut der Verkündigung 
und Erfahrung echter Hoffnung höchste Bedeutung zukommt. 
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Hosanna! 
Hochgelobt seı, 
der da kommt! 


Maranatha! 
Komm, Herr Jesus! 


VORWORT 


Die vorliegende Arbeit wurde im Wintersemester 1987/88 von der Theolo- 
gischen Fakultät der Universität Freiburg als Dissertation angenommen. 
Für die Drucklegung wurde sie nur unwesentlich überarbeitet. 

Ich bin mir darüber im klaren, daß diese Untersuchungen noch keine 
Gesamtdarstellung des Themas ergeben ; aber immerhin werden einige Bau- 
steine für eine größere Synthese und Zusammenschau von Eucharistie und 
Parusie (in der Väterzeit) bereitgestellt und so einige Schritte getan zur 
Schließung einer Lücke in der traditionellen Dogmengeschichtsschreibung. 
Außerdem wird dieses Werk hoffentlich eine Hilfe sein in dem pastoralli- 
turgischen Anliegen, den spirituellen Vollzug des eucharistischen Gesche- 
hens von den biblisch-patristischen Quellen her zu vertiefen und die hier 
dargestellte eschatologische Dimension neu ins Bewußtsein zu heben. 

Zu danken habe ich an erster Stelle Herrn Prof. Dr. Christoph von Schön- 
born, der mich über die Mystagogie des heiligen Maximus Confessor zum 
Thema hingeführt und dann die Entstehung der Arbeit mit viel Geduld und 
wertvollen Ratschlägen begleitet hat. Ich danke auch dem zweiten Referen- 
ten, Herrn Prof. Dr. Jakob Baumgartner, für seine liturgiewissenschaftlichen 
Hinweise während der Endfassung der These. 

Für großzügige finanzielle Unterstützung bei der Drucklegung danke ich 
dem Hochschulrat der Universität Freiburg, dem Administrationsrat des 
Katholischen Konfessionsteils des Kantons St. Gallen, dem Bischöflichen 
Ordinariat St. Gallen sowie dem Stiftungsrat der Wallfahrtsstiftung St. Id- 
daburg. 


St. Iddaburg, Allerheiligen 1988 ERWIN KELLER. 
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EINLEITUNG 


«In der irdischen Liturgie nehmen wir vorauskostend an jener himmlischen 
Liturgie teil, die in der heiligen Stadt Jerusalem gefeiert wird, zu der wir pilgernd 
unterwegs sind, wo Christus sitzt zur Rechten Gottes, der Diener des Heiligtums 
und des wahren Zeltes. In der irdischen Liturgie singen wir dem Herrn mit der 
ganzen Schar des himmlischen Heeres den Lobgesang der Herrlichkeit. In ihr 
verehren wir das Gedächtnis der Heiligen und erhoffen Anteil und Gemein- 
schaft mit ihnen. In ihr erwarten wir den Erlöser, unseren Herrn Jesus Christus, 
bis er erscheint als unser Leben und wir mit ihm erscheinen in Herrlich- 
keit.» ! 


In diesen biblisch geprägten Worten und Bildern erklärt das Zweite Vati- 
kanische Konzil, daß die Kirche in ihrer Liturgie immer auch Ausschau hält 
nach der künftigen Vollendung. Sie erhebt ihre Augen zum Himmel, wo 
Christus zur Rechten Gottes sıtzt und die Heiligen ihre vollendete Glück- 
seligkeit finden. Selber unterwegs zur künftigen Stadt, wird die Kirche durch 
diesen «eschatologischen Ausblick» gestärkt in der Hoffnung, dieses Ziel 
auch zu erreichen, und in der Erwartung, daß Christus wiederkommen und 
das endgültige Heil herbeiführen wird, so daß wir mit ihm in Herrlichkeit 
erscheinen werden. Dabei geht es aber nicht nur um einen Ausblick in eine 
unbestimmte, ferne Zukunft, sondern in der irdischen Liturgie dürfen wir 
schon vorauskostend in die himmlische Liturgie einstimmen und am kom- 
menden Leben teilhaben. Die eschatologische Dimension der Liturgie hat 
einen doppelten Charakter: sie ist schon Erfahrung und doch erst Erwartung 
dessen, was kommt, oder besser: dessen, der kommt’. 


! Liturgie-Konstitution, Art. 8; vgl. auch Allgemeine Einführung in das Stundengebet, 
Art. 16. 

2 Vgl. den Kommentar von H. SCHMIDT, Die Konstitution über die heilige Liturgie. Text - 
Vorgeschichte - Kommentar, Freiburg 1965, 156-160. 


Um diese eschatologische Dimension ım zweifachen Sinn von Parusie- 
erfahrung und -erwartung in der eucharistischen Liturgie geht es in der 
vorliegenden Arbeit. Wenn wir das Thema in der Landschaft von Liturgie 
und Theologie heute situieren wollen, ist zunächst festzuhalten: was das 
Konzil im Artikel 8 der Liturgie-Konstitution sagt, ıst keineswegs neu. Die 
Kirche hat immer gewußt, daß die Sakramente «signa prognostica» ? sind. 
In liturgischen Texten kommt dieser Aspekt auch öfters zur Sprache. Den- 
noch muß man häufig - zumindest in der westlichen Kirche, weniger in den 
Kirchen des Ostens - feststellen, daß ım Verständnis und Vollzug der 
Eucharistie viele Christen sich dieser Dimension kaum bewußt sind. Dabei 
könnte und müßte gerade diese Seite christlichen Glaubens und Betens ın 
unserer hoffnungsarmen Zeit starke Impulse geben für ein christliches, 
zuversichtliches Leben in dieser Welt. 

Wer sich in der theologischen Literatur umsieht, findet nicht sehr viele 
Monographien, die sich eingehend mit dem Thema «Eucharistie und Escha- 
tologıe» befassen. Zwar gibt es zuhauf Werke über die Eucharistie einerseits 
und über die Eschatologıe anderseits, aber dıe gegenseitige Zuordnung von 
Eucharistie und Eschatologie wird oft nur am Rande verhandelt‘. 

Wenn in Werken über die Eucharistie ein Hauptinteresse auf der Real- 
präsenz liegt, hat dies durchaus mit unserem Thema zu tun; denn das 
Kommen und die Gegenwart des Herrn bei der Eucharistie ist der Beginn 
der Parusie, und die Verwandlung von Brot und Wein weist voraus auf die 
Verwandlung der Schöpfung in den neuen Himmel und in die neue Erde. 
Aber die Realpräsenz müßte wohl mehr als bis anhın in der heilsgeschicht- 
lichen Dynamik und Zusammenschau seines Kommens damals bei der 
Menschwerdung, seines Kommens in der Eucharistie und seines Kommens 
zur Parusie betrachtet werden. Ansätze dafür lassen sich finden zum Bei- 
spiel in der Mysterientheologie ©. CAseELs und in der im Anschluß an Casel 
geführten Diskussion um das Wie der Gegenwart des Mysteriums®. 


3 Der Ausdruck stammt aus einer Sakramentsdefinition des heiligen Thomas von Aquin: 
«Sacramentum est et signum rememorativum eius, quod praecessit, scilicet passionis Christi, et 
demonstrativum eius, quod in nobis efficitur per Christi passionem, scilicet gratiae, et progno- 
sticum, id est, praenuntiativum futurae gloriae.» (Summa theol. III qu. 60, art. 3). Vgl. J.M.R. 
TILLARD, La triple dimension de signe sacramentel. A propos de Sum. Theol. III,60,3, in: NRTh 
83 (1961) 225-254. 

* Auf wenigen Seiten, aber doch sehr deutlich kommt der Zusammenhang von Eucharistie und 
Parusie zur Sprache bei J. RATZINGER, Eschatologie - Tod und ewiges Leben, Regensburg 1977, 
besonders 166-168. 

5 Vgl. O. CaseEL, Das christliche Kultmysterium, Regensburg 1948?., 

6 Vgl. dazu u.a. M. SCHMAUS, Das Kommen des Herrn und die Eucharistie, in: A. MAYER 
(Hrsg.), Vom christlichen Mysterium. Gesammelte Arbeiten zum Gedächtnis von O. Casel, Düs- 
seldorf 1951, 22-34; G. SÖHNGEN, Die Kontroverse über die kultische Gegenwart des Mysteri- 
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Neben den in einer größeren Anzahl vorhandenen Artikeln zum Thema 
«Eucharistie und Eschatologie»” seien hier die beiden Werke von G. WAIN- 
WRIGHT® und B. SANDVIK? erwähnt. - Bei Wainwright geht es im ersten 
biblischen Teil um die Eucharistie als Vorwegnahme des Himmels. Danach 
werden in geraffter Weise einige frühe Zeugnisse aus Liturgie und Theologie 
aufgegriffen !%, gefolgt von der Behandlung der «Erstlingsfrüchte» des Rei- 
ches Gottes. Schließlich werden einige ekklesiologische Konsequenzen ge- 
zogen, vor allem im Hinblick auf Mission und Ökumene. - Als exegetisch- 
bibeltheologische Arbeit verbleibt B. Sandviks Buch im wesentlichen inner- 
halb des Neuen Testamentes. Er untersucht zunächst die Gebetsrufe «Ma- 
ranatha» und «Hosanna», dann die Verwendung der Tempelvorstellung in 
der neutestamentlichen Abendmahlstheologie. Aufgrund dieser Studien 
weist Sandvik nach, daß die Eucharistie, die grundlegend zum Aufbau und 
zur Erhaltung der Gemeinde beiträgt, von der Urkirche verstanden wird als 
eine Begegnung mit dem auferstandenen Herrn, der in der Eucharistie schon 
kommt, bis er kommen wird in Herrlichkeit. 

«Eschatologie und Liturgie» war ferner auch das Thema einer liturgischen 
Studienwoche der «Conferences Saint-Serge> in Paris, deren vielgestaltigen 
Beiträge herausgegeben worden sind von A.PıstoıA und A.M. 
Trıacca !, 

Im weiteren Sinn haben mit unserem Thema auch die Arbeiten über die 
pneumatische Dimension der Eucharistie zu tun. Denn der Heilige Geist ist 
es, der in der Zeit der Kirche Christus gegenwärtig macht und sein Werk 
weiter- und der Vollendung entgegenführt. Der Geist ist es auch, der in der 
ganzen Eucharistie wırkt sowie Brot und Wein in den Leib und das Blut 
Christi verwandelt. Der Geist ist es, der den Gläubigen als Erstlingsgabe des 
Heils gegeben ist und in und mit ihnen seufzt und um das vollendete 
Offenbarwerden der Kinder Gottes fleht (vgl. Rö 8,23-37; vgl. auch Apk 
22.12 


ums, in: Catholica 7 (1938) 114-149. - In der Theologie der Väter bilden die Stufen des Kommens 
des Herrn einen wichtigen Topos: erste Ankunft in Niedrigkeit - (sein Kommen in Wort und 
Sakrament) - seine Wiederkunft in Herrlichkeit. 

? Vgl. Literaturverzeichnis. 

8 G. WAINWRIGHT, Eucharist and Eschatology, London 1971. 

9°B.SanDvik, Das Kommen des Herrn beim Abendmahl im Neuen Testament, Zürich 
1970. 

10 ]n der Auswahl der Zeugnisse (z.B. Maranatha, Ostung des Gebetes) trifft sich dieser 
Abschnitt in einigen Punkten mit unserem zweiten und dritten Kapitel. 

1 A. PıstolA/A.M. TRIACCA (Hrsg.), Eschatologie et liturgie. Conferences Saint-Serge. XXXTe 
semaine d’etudes liturgiques, Rom 1985. 

12 Vgl. H. SCHLIER, Der Römerbrief (HThK VI), Freiburg 1977, 264-270. - Vgl. unten unsere 
kurzen Ausführungen über die Erfahrung des Geistes, der eschatologischen Gottesgabe (S. 13-14), 
über die Epiklese (S. 154-155), über die kommenden Güter und die Gnade des Heiligen Geistes 
(S. 165-172) und über die Synergie von menschlichem Streben und Gnade des Heiligen Geistes 
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In unserer Zeit, in der eine Wiederentdeckung christlicher Eschatologie 
stattfindet und in der angesichts weit um sich greifender Resignation und 
Hoffnungsarmut der Verkündigung echter Hoffnung höchste Bedeutung 
zukommt, verdient gerade auch die eschatologische Dimension der Eucha- 
ristie vermehrte Beachtung. Mit unserer hier vorliegenden Arbeit haben wir 
die Absicht, aufzuzeigen, daß und auf welche Weise der Parusieglaube ım 
Sinne von vorweggenommener Parusieerfahrung und von Parusieerwartung 
in der frühkirchlichen und bis weit in die patristische Zeit hinein das Ver- 
ständnis und den Vollzug der Eucharistie von Grund auf prägte und 
bestimmte. Es wird sich zeigen, daß gerade dıe Erfahrung des Kommens und 
der Gegenwart des Herrn in der Eucharistie sowohl die Erwartung seines 
endgültigen Kommens in Herrlichkeit wachhielt als auch zur Bewältigung 
der Gegenwart half und zur Erfüllung des christlichen Auftrages in der Welt 
drängte. Denn wo christliche Hoffnung richtig verstanden wird, ist sie nicht 
Weltflucht oder Vertröstung auf das Jenseits, sondern ein starker Ansporn 
zum Mitwirken am Kommen des Reiches Gottes 3. 

Zur Erreichung unseres Zieles wählen wır den Weg liturgie- und theolo- 
giegeschichtlicher Untersuchungen zu ausgewählten verschiedenartigen 
Zeugnissen frühkirchlicher und patristischer Auffassung und Praxis der 
eucharistischen Liturgie. Im grundlegenden Kapitel I geht es um die chri- 
stologische Mitte neutestamentlicher Eschatologie, von welcher her ver- 
ständlich wird, warum gerade in der Eucharistie, der stets neuen Begegnung 
mit dem Herrn, die urchristliche Erwartung besonders lebendig war. - In 
einem ersten Hauptteil (Kap. 2) behandeln wir einige Zeugnisse des Neuen 
Testamentes und der Didache. Zunächst die Tatsache, daß Jesus selber im 
sogenannten «eschatologischen Ausblick» (Mk 14,25 parr.) der Eucharistie 
die eschatologische Dimension eingestiftet hat (2.1). Dann befragen wir den 
Hebräerbrief (2.2) und die Apokalypse (2.3) nach weiteren neutestamentli- 
chen Aussagen zur eschatologischen Dimension der Eucharistie !*. Beson- 


(S. 215-220). -— Von der einschlägigen Literatur (vgl. Literaturverzeichnis) seien besonders 
erwähnt: P.E. EMERY, Le Saint-Esprit. Presence de communion, Taiz&e 1980; GROUPE DES 
DoMBes, L’Esprit Saint, !’Eglise et les Sacrements, Taiz& 1979; A. PıstoIA/A.M. TRIACCA (Hrsg.), 
Le Saint-Esprit dans la liturgie. Conferences Saint-Serge. XVI® semaine d’etudes liturgiques, Rom 
1977, E.P.SIMAN, L’experience de l’Esprit par l’Eglise d’apres la tradition syrienne d’Antioche, 
Paris 1971. 

13 Vgl. dazu J. RATZINGER, Die Zukunft des Heils, in: U. HOMMES/J. RATZINGER, Das Heil des 
Menschen. Innerweltlich — Christlich, München 1975, 31-63. 

14 Die Auswahl dieser beiden neutestamentlichen Schriften geschah unter folgenden Gesichts- 
punkten: Sowohl der Hebräerbrief als auch die Apokalypse sind von kultischen Gedanken und 
Vorstellungen durchwoben ; gerade die Apokalypse gehört darum zu den bedeutenden Quellen für 
die Kenntnisse des urchristlichen Gottesdienstes (vgl. B. SANDVIK, a.a.O. 29 und 101). Außerdem 
zeigen diese beiden späten Schriften, wie sich die eschatologische Erwartung durchgehalten hat 
auch in einer Zeit, in der bereits offenkundig war, daß der «Herr länger ausblieb». 
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dere Beachtung verdienen schließlich die Mahlgebete der Didache und 
darin vor allem die urchristlichen Gebetsrufe «Maranatha» und «Hosanna> 
(2.4). - Im folgenden Teil (Kap. 3) befassen wir uns unter dem Aspekt 
unseres Themas mit drei Bereichen gottesdienstlicher Praxis der frühen 
Kirche: mit Gestalt und Gehalt des Sonntags (3.1) und der Österfeier (3.2) 
und mit dem Sinn der Gebetsostung (3.3). Diese Bereiche gehören zwar, 
streng genommen, nicht zur eucharistischen Thematik. Aber sowohl der 
Sonntag als auch die OÖsterfeier haben in der Eucharistie ihre Mitte und 
ihren Höhepunkt, und die Ostung kommt in der Feier des Herrenmahles 
besonders zum Tragen. - Wir werden des öfteren sehen, daß sich die Paru- 
sieerwartung schon früh zu wandeln begann ; man sprach zum Beispiel nicht 
mehr nur von der Parusie Christi im engeren Sinn, sondern mehr und mehr 
auch von den eschatologischen Gütern. Daß aber die Väterzeit trotz des 
Wandels sich der eschatologischen Dimension der Eucharistie bewußt blieb, 
geht aus patristischen Eucharistieerklärungen hervor, von denen zwei Ge- 
genstand des dritten Hauptteils (Kap. 4) sind: die zwei Eucharistie-Homi- 
lien Theodors von Mopsusstia (4.1) und die Mystagogie des heiligen Maxi- 
mus Confessor (4.2). Ihre Ritendeutungen sind zwar unserer Zeit vielleicht 
nur schwer eingängig, aber für unser Thema doch sehr aufschlußreich. 
Außerdem vertreten die beiden wichtige zeitliche Epochen: Theodor die 
große liturgische Tradition Antiochiens des 4./5. Jahrhunderts, Maximus 
die Wende von der patristischen zur mittelalterlichen beziehungsweise 
byzantinischen Epoche. - Alle diese Einzelstudien zielen darauf ab, den 
Zusammenhang von Eucharistie und eschatologischer Erwartung und Er- 
fahrung aufzuzeigen ; sie machen deutlich, daß es sich nicht nur um irgend- 
einen peripheren Aspekt neben anderen handelt, sondern die eschatologi- 
sche Dimension für die Auffassung und für die Praxis der Eucharistie ganz 
wesentlich war und ist und in einer breiten und allgemeinen Tradition steht. 
- Im Kapitel 5 sollen dann zusammenfassend einige Grundgedanken unse- 
rer Arbeit festgehalten werden. 


CHRISTOLOGISCHE MITTE 
NEUTESTAMENTLICHER ESCHATOLOGIE 


Wenn zunächst nach einer neutestamentlich-urchristlichen Grundlegung 
unseres Themas - des Zusammenhanges von Eucharistie und Parusieerwar- 
tung - gefragt wird, sollen nicht einmal mehr die ganze Vielfalt der Escha- 
tologie des Neuen Testamentes und die Kontroversen um Naherwartung 
und Parusieverzögerung dargestellt werden !. Hier geht es ganz einfach dar- 
um, jenes Faktum in Blick zu bekommen, das sich in der Variabilität der 
eschatologischen Aussagen innerhalb des Neuen Testamentes als Konstante 
durchhält und dann gerade für unser Thema von großer Bedeutung ist: die 
Mitte und zentrale Stellung, die der Person Jesu Christi, seiner Gegenwart 
und seinem Kommen zugehört?. 


1.1. Die Botschaft Jesu vom Reich Gottes 


Zum Grundbestand der Verkündigung Jesu gehört die Botschaft vom Reich 
Gottes beziehungsweise vom Himmelreich. Die beiden Begriffe kommen 
im Neuen Testament 122mal vor, davon 99mal bei den Synoptikern, davon 


! Für einen Überblick über diese Thematik sei nur auf zwei Darstellungen hingewiesen, in 
welchen sich weitere Literaturangaben finden : K.H. SCHELKLE, Neutestamentliche Eschatologie, 
in: MySal V, 723-778. - H. VORGRIMLER, Hoffnung auf Vollendung. Aufriß der Eschatologie (QD 
90), Freiburg 1980, 17-82. - Zur ganzen Problematik, zu den Irrtümern und zur notwendigen 
Korrektur der Eschatologie- und Reich-Gottes-Diskussion der letzten hundert Jahre vgl. das 
bedeutsame Werk von J. CARMIGNAC, Le Mirage de !’Eschatologie. Royaute, Regne et Royaume 
de Dieu ... sans Eschatologie, Paris 1979 (mit ausführlichem Literaturverzeichnis). 

2 Die Mitte und zentrale Stellung der Person Jesu in der christlichen Eschatologie wird beson- 
ders deutlich aufgezeigt von H. U. von BALTHASAR in seinen Ausführungen «Zum Begriff christ- 
licher Eschatologie» in: Theodramatık IV. Das Endspiel, Einsiedeln 1983, 14-46. 


90mal als Worte Jesu. Damit nimmt Jesus nicht die Sprechweise der zeit- 
genössischen Apokalyptik vom «Neuen Äon» oder vom «Neuen Himmel 
und der Neuen Erde» usw. auf, sondern einen alttestamentlich geprägten 
Ausdruck *. Er tritt mit seiner Botschaft hinein in die Tradition des Denkens 
und Sprechens, Glaubens und Hoffens seines Volkes’. 

Programmatisch zusammengefaßt ist die Botschaft Jesu vom Reich Got- 
tes in Mk 1,15: 


«Die Zeit ist erfüllt, das Reich Gottes ist nahe. Kehrt um und glaubt an das 
Evangelium!» ; | 


Im Unterschied zur spätjüdischen Hoffnung ist für Jesus das Reich Gottes 
nicht national und nicht elitär, sondern wird allen zugesagt, auch Zöllnern 
und Dirnen, Kranken, Armen und Kindern (vgl. Mk 2,15; 10,15-16). Wäh- 


3 Vgl. K.L. SCHMIDT, ßBaowWeia, in: ThWNT 1, 579-595. - J. CARMIGNAC weist zu Beginn seines 
Werkes (a.a.0. 13-22) darauf hin, daß die griechische Sprache nur das Wort ßaondeia kennt für 
das, was im Hebräischen etwas differenzierter ausgedrückt wird mit: meloukäh, malkout und 
mamläkäh. Im Französischen entsprechen diesen nuancierten Begriffen die Wörter: royaute, 
regne, royaume. Royaute ist die Königsherrschaft und Königswürde, bezogen auf das Subjekt, das 
die Herrschaft ausübt; royaume ist bezogen auf das Objekt der Herrschaft und bezeichnet die 
Menschen und die Länder, die zum Königtum gehören ; regne steht für die Ausübung der Herr- 
schaft. In welchem Sinn Baoıkeia jeweils gebraucht ist, ist bedeutsam, um die Reich-Gottes- 
Botschaft des Neuen Testamentes richtig zu verstehen. 

* Dem Begriff der Königsherrschaft Gottes entspricht im Alten Testament das Bekenntnis: 
«Jahwe ist König» (vor allem im Sinne der royaute; vgl. J. CARMIGNAC, a.a.O. 94). Jahwe ist 
König als der Gott seines Volkes ; und Jahwe ist König der Welt als deren Schöpfer. Die Königs- 
herrschaft Gottes besteht schon seit der Schöpfung und äußert sich in der jetzigen gültigen 
Weltordnung. Teilweise schon bei den frühen Propheten und dann besonders seit der Exilszeit 
wird das Königtum Gottes mehr und mehr eschatologisch verstanden : man erwartet das Heil von 
einem kommenden neuen Gottesgeschehen ; und die Königsherrschaft Gottes über die Schöp- 
fung, die sich jetzt verborgen vollzieht und erst dem Volk Israel offenbar ist, wird dann offen- 
kundig sein für alle Völker. Die Spannung des «Schon» und «Noch nicht, die der christlichen 
Eschatologie eigen und gerade auch für das Thema «Eucharistie und Parusie> wichtig ist, ist also 
schon im alttestamentlichen Begriff von der Königsherrschaft Gottes angelegt, wobei allerdings 
dieses Spannungsverhältnis durch das Christusgeschehen dann eine neue und nähere Bestim- 
mung erfahren hat. - Vgl. zum alttestamentlichen Begriff vom Reich Gottes P. HOFFMANN, Reich 
Gottes, in: HThG II, 414-428; ferner H. GROss, Grundzüge alttestamentlicher und frühjüdischer 
Eschatologie, in: MySal V, 701-722. 

> In spätjüdischer Zeit erfährt die alttestamentliche Erwartung einige Wandlungen. Die allsei- 
tige Sehnsucht nach Erlösung führt zu einer gewissen Naherwartung. In einer «nationalen Escha- 
tologie» der breiten Volksschichten erwartet man das Reich Gottes in Form einer messianischen 
Neuaufrichtung des Reiches Israel. In der rabbinischen Eschatologie glaubt man, das Reich Gottes 
oder wenigstens das Zwischenreich des Messias ganz nahe herbeiführen zu können, indem man 
durch Buße, Tora-Studium und Wohltätigkeit das «Joch des Himmelreiches» auf sich nimmt. Die 
Apokalyptik periodisiert die Weltgeschichte ; das Reich Gottes ist der «Neue Äon»; anders als bei 
den Propheten geht es um Mitteilung geheimen, kosmischen und endzeitlichen Wissens; in 
gespannter Erwartung will man die Zeit des «Tages Jahwes> berechnen können. - \Vgl. 
P. HOFFMANN, 4.2.0. 417-418; P. HÜNERMANN, Reich Gottes, in: ThTLex VI, 185-197. 
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rend beim hl. Johannes dem Täufer das Thema des Gerichts dominiert, 
bedeutet das Reich Gottes bei Jesus auch Gericht (vgl. Mt 12,41-42; 13,30; 
25,31-46), ıst aber in erster Linie Heil (vgl. Mt 11,5; Lk 4,18 und öfters). 
Ohne jegliche apokalyptische Ausmalung umschreibt Jesus in Bildern und 
Gleichnissen den Inhalt des Gottesreiches als Inbegriff von Vergebung (vgl. 
Lk 15; Mt 18,21-35), Freude (vgl. Mt 25,21.23), Herrlichkeit (vgl. Mk 
10,37), Licht (vgl. Lk 16,8) und Leben (vgl. Mk 9,43-47; 10,17)®. 

Das Reich Gottes ist der Botschaft Jesu gemäß unmittelbar nahe gekom- 
men; es steht kurz bevor; es ist sozusagen schon am Kommen (vgl. unter 
anderem Mk 1,15; 9,1; 13,29-30; Lk 10,9). Manche Worte Jesu von der 
unmittelbaren Nähe des Reiches Gottes deuten auf eine Naherwartung hin. 
Daneben gibt es allerdings auch Texte, die nur sehr allgemein vom baldigen 
Kommen sprechen oder gar ausdrücklich mit einem längeren Ausbleiben 
rechnen (vgl. unter anderem Mt 12,41; 24,44; 25,5-6). Zu diesen unter- 
schiedlichen Aussagen über die Zukunft des Reiches kommen ferner die 
Gegenwartsaussagen dazu: «Das Reich Gottes ist (schon) mitten unter 
euch» (Lk 17,21; vgl. auch Lk 11,20; Mt 11,2-6 und andere mehr). Willman 
den ganzen exegetischen Befund festhalten, läßt sich dieses Nebeneinander 
von Gegenwarts- und Zukunftsaussagen nur schwer harmonisieren. Doch 
wichtiger als die Frage nach der Zuordnung von Gegenwarts- und Zukunfts- 
aussagen ist die Tatsache, daß es Jesus im Grunde gar nicht um zeitliche 
Angaben geht, ja daß er sich sogar bewußt von Zeitangaben distanziert hat 
(vgl. Mk 13,32; Lk 17,20; Apg 1,7). Bei all seinem Reden von der Gegenwart 
wie auch vom baldigen oder plötzlichen Kommen der Königsherrschaft 
Gottes geht es vielmehr um den «Aufruf des Menschen, die Chance des 
Augenblicks in der Umkehr zu ergreifen und so der kommenden Basileia 
teilhaftig zu werden» ’. Der Aufrufzur Umkehr und zum Glauben ist ın der 
Botschaft Jesu untrennbar mit der Ansage der Nähe des Gottesreiches ver- 
bunden (vgl. Mk 1,15). 


6 Dazu sei hier angemerkt, daß in den späteren Schriften des Neuen Testamentes, in denen der 
Begriff «Reich Gottes» nicht mehr oft vorkommt, die künftige Vollendung genau mit solchen 
Inhalten und Worten benannt wird. Ein Wechsel in der Begrifflichkeit bedeutet also nicht not- 
wendig auch einen Wechsel oder gar einen Abfall von der ursprünglich gemeinten Sache. 

? P. HOFFMANN, 2.2.0. 419. - Zur Frage des «Wann: vgl. auch F. MUSSNER, Was lehrt Jesus über 
das Ende der Welt?, Freiburg ?1987, 55-64. 


1.2. Jesus und das Reich Gottes 


Dieser Kairos, die Chance des Augenblicks, die es in der Umkehr und ım 
Glauben zu ergreifen gilt, besteht in der Gegenwart Jesu. Jesus ist am 
eschatologischen Heilsgeschehen des Reiches Gottes so unlöslich beteiligt, 
daß da, wo er ist, die Kräfte des neuen Äons schon wirken, und daß der, der 
im Glauben Gemeinschaft mit Jesus hat, schon Anteil hat am Reiche 
Gottes. 

Diese Stellung und Bedeutung der Person Jesu im Reich, das er verkün- 
det, ist wohl über alle einzelnen Aussagen hinaus das eigentlich Neue und 
Spezifische seiner Botschaft. Mit seiner Predigt vom Reich Gottes steht er Ja 
weitgehend auf der Linie der gläubigen Erwartung seines Volkes. Das Neue 
besteht nicht so sehr in neuen Gedanken als vielmehr in der Bindung an 
seine Person. «Durch die bewußte Identifizierung mit den Anliegen der 
Gottesherrschaft und die Bindung an seine Person gewinnt das verheißene 
Kommen Gottes ın Jesus an Gegenwart und Nähe». Jesus verkündet das 
Reich Gottes nicht nur; in ihm ist es schon nahegekommen. 

Das zeigt sich schon in der Botschaft selber. Sie ist nun die verheißene 
frohe Botschaft, die jetzt den Armen verkündet wird (vgl. Lk 4,18; Mt 11,5). 
Sıe ist tatsächliche und wirkkräftige frohe Botschaft, weil sie mit einer neuen 
Vollmacht verkündet wird (vgl. Mk 1,22, Mt 7,29; Lk 4,32). Denn der, der 
sie verkündet, ıst mehr als die Schriftgelehrten, mehr als Jona und Salomo 
(vgl. Mt 12,41-42; Lk 11,31-32), mehr als der Propheten «Spruch des 
Herrn»; hier ist der, der dıe Vollmacht hat zu sagen: «Ich aber sage 
euch ...». Darum kann den Zeichen verlangenden Pharisäern und Schrift- 
gelehrten kein anderes Zeichen gegeben werden als das Zeichen des Jona, 
das heißt: «Wie Jona für die Einwohner von Ninive ein Zeichen war, so 
wird es auch der Menschensohn für diese Generation sein» (Lk 11,30; 
ähnlich Mt 12,40). Mit andern Worten bedeutet das: «Das Zeichen Jesu ist 
er selbst, und es liegt von ihm her zugleich im Angebot seiner Botschaft 
selbst. Diese Botschaft aber ıst Ruf zur Buße unter dem Jetzt von Heil und 
Gericht». Im Sinne des Zeichens, welches gegenwärtig macht, was es 
bezeichnet, ist Jesus das Zeichen, das sacramentum Gottes und seines Reı- 
ches ın dieser Welt. 

Alles, was Jesus über das Reich Gottes sagt, weist darum immer auch auf 
seine Person; seine Botschaft über das Reich Gottes enthält implizit eine 
Christologie. 


® C. SCHÜTZ, Allgemeine Grundlegung der Eschatologie, in: MySal V, 553-693, hier 654. 
° J. RATZINGER, Eschatologie - Tod und ewiges Leben (KKD IX), Regensburg 1977, 37. 
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Daß Jesus das Reich Gottes nicht nur verkündet, sondern verwirklicht 
und gegenwärtig macht, zeigt sich auch in seinem Handeln, in seinen «<Zei- 
chen». Die Wunder sind machtvolle Zeichen dafür, daß die Herrschaft Got- 
tes aufgerichtet wird in Jesus. So ist in den Dämonenaustreibungen das 
Reich Gottes gekommen, da hier der eschatologische Sieg über die Mächte 
des Bösen einsetzt (vgl. Mt 12,28; Lk 11,20-22; Mk 3,27). In seinen Hand- 
lungen geht ın Erfüllung, was im Alten Testament für die Endzeit verheißen 
ist (vgl. Mt 11,2-6). Nicht nur die Wunder, auch viele andere Handlungen 
wie die Bestellung der Zwölf, der Einzug in Jerusalem, die Tempelreinigung, 
das Letzte Abendmahl und andere weisen darauf hin, daß in Jesu Auftreten 
das Reich Gottes da ist und anbricht. Die Jünger sind deshalb seligzuprei- 
sen, das zu sehen, was sie jetzt sehen und was Propheten und Könige sehen 
wollten, aber nicht gesehen haben (vgl. Mt 13,16-17; Lk 10,23-24). Freilich 
gibt es auch solche, «die sehen und doch nicht sehen, die hören und doch 
nicht hören» (vgl. Mt 13,13); denn in Jesus ist das Reich Gottes da, aber 
noch nicht in offenbarer Gestalt; es kann übersehen werden ; man kann an 
ihm Anstoß nehmen; doch: «selig, wer an ihm keinen Anstoß nimmt» 
(vgl. die Frage des Täufers aus dem Gefängnis und die Antwort Jesu: 
Mt 11,2-6). 

So verkündet Jesus nicht nur das kommende Reich; es gibt nıcht nur 
unverbindliche Vorzeichen einer künftigen Gottesherrschaft. Sondern in 
Jesu Wort und Tat sind die Kräfte des Reiches Gottes schon wirksam. 
Darum ist nicht das Fragen nach Wann und Wo des Reiches vordringend, 
sondern die Entscheidung für Jesus Christus in Umkehr und Glauben ; denn 
das Reich Gottes ist in ihm schon mitten unter den Menschen (vgl. Lk 
17,20-21). «Jesu Reich-Gottes-Botschaft ist von einem Jetzt geprägt, nıcht 
von einem Dort und Dann. Nicht Spekulationen über Raum und Zeit sind 
ihr Feld, in ihrer Mitte steht die Person Jesu, und ihre Grundkategorien sind 
in unlösbarer Einheit Gnade und Buße, Gnade und Ethos» !°,. Jesus selber 
ist «das den Jüngern von Gott gegebene Geheimnis des Gottesreiches ın 
Person» !!. ORIGENES hat diese Gegenwart des Reiches Gottes in Jesus ins 
schöne Wort gefaßt, Jesus sei die «adtoßacıleta», das Reich in Person ". 
Damit ist keineswegs der Zukunftscharakter des Reiches Gottes aufgeho- 
ben. Aber in Jesus bekommt die Königsherrschaft Gottes (royaute) eine 
neue Aktualisierung (r&gne), so daß in ihm und in den glaubenden Men- 
schen, die sich um ihn scharen, das Reich Gottes (royaume) sichtbare 
Gestalt annimmt. 


10 J. RATZINGER, 2.2.0. 38. 

Il F, MUSSNER, Praesentia salutis. Gesammelte Studien zu Fragen und Themen des Neuen 
Testamentes, Düsseldorf 1967, 95. 

12 Vgl. K.L. SCHMIDT, ßaoueia, in: ThWNT I, 591. 

13 Zu den drei Begriffen royaute, regne, royaume vgl. oben Anm. 3. - Das Reich Gottes ist nicht 
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1.3. Tod und Auferstehung Jesu: Eschatologie im Perfekt 


Daß die Evangelien nicht von vorne nach hinten geschrieben worden sınd, 
sondern von der Östererfahrung her nach rückwärts, ist eine hinlänglich 
bekannte Tatsache. Von der Östererfahrung her - Jesus, der Gekreuzigte, ist 
auferstanden und lebt - rückte die Botschaft Jesu in ein neues Licht und 
konnte die zentrale Stellung seiner Person in dieser Botschaft erst recht 
erkannt werden !#, Was vor Ostern noch so zweideutig oder übersehbar war 
(vgl. die Frage des Johannes aus dem Gefängnis), ist jetzt denen, die glauben 
und den Auferstandenen erfahren, offenkundig: hier ist Gottes neues, end- 
gültiges, endzeitliches Handeln. In Tod und Auferstehung gelangt Jesus in 
einem eigentlichen Sinn an das Ende der Welt und Zeit, mag auch die Zeit 
der Welt noch weiterdauern oder nicht. In Christus, dem Gekreuzigten, der 
auferweckt wurde, ist neue Schöpfung geworden. «Das Ereignis der Wende 
vom Alten zum Neuen Äon ist gleichbedeutend mit Tod und Auferstehung 
des Gottessohnes: seine «Rückkehr» zum Vater ist das Erschaffen jener 
Dimension, in die hinein sich durch Gottes freie Gnade Mensch und Kos- 
mos zu wandeln anheben: des Himmels eigenes Werden» '5. 

Das Bekenntnis: «Er ist auferstanden » ist eine eigentlich eschatologische 
Aussage, eine eschatologische Aussage im Perfekt !%. In der Auferstehung ist 
das Eschaton unwiderruflich angebrochen und im Auferstandenen zum 
Eschatos geworden. Jedes weitere eschatologische Fragen muß dieses Ge- 
schehen miteinbeziehen. Diese schon erfahrene und verwirklichte Eschato- 
logie wird im weiteren zum entscheidenden eschatologischen Impuls. Vom 
Auferstandenen her müssen alle im Glauben getroffenen Aussagen über die 
kommende Vollendung inhaltlich Maß nehmen !”. Von dieser perfektischen 
Eschatologıe wird die futurische nicht aufgesogen. Aber das Christusereignis 
wird zum neuen Grund der Hoffnung. Die Person Christi ıst die Mitte und 
Konstante der christlichen Eschatologıe. 


als rein eschatologische Größe auf das Ende der Welt zu beziehen. Die Jüngergemeinschaft mit 
Christus als ihrem Haupt, d.h. nach Ostern die Kirche, ist das Reich Gottes (royaume) in seiner 
irdischen Etappe. Dieses Reich wird sich ausbreiten und wachsen und die Vollendung finden, 
wenn der Herr wiederkommt. - Vgl. J. CARMIGNAC, 2.2.0. 82-130. 

14 Vgl. zu diesem Abschnitt H. SCHÜRMANN, Gottes Reich - Jesu Geschick. Jesu ureigener Tod 
im Licht seiner Basileia-Verkündigung, Freiburg 1983. 

I5H.U. von BALTHASAR, Umrisse der Eschatologie, in: Verbum Caro, Einsiedeln 1960, 
283. 

16 Ausdruck im Anschluß an C. SCHÜTZ, a.a.O. 653. - Zur Unterscheidung einer perfektischen 
und futurischen Eschatologie und zur gegenseitigen Verhältnisbestimmung vgl. in seinem Beitrag 
besonders 649-664. 

17 Vgl. ebd. 659. - Vgl. auch K. RAHNER, Theologische Prinzipien der Hermeneutik eschatolo- 
gischer Aussagen, in: Schriften zur Theologie IV, Einsiedeln 1960, 401-428. 
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1.4. Die Erfahrung des Geistes, der eschatologischen Gottesgabe 


Zu dem grundlegenden Erlebnis des Paschaereignisses Christi kam für die 
Jünger nach Ostern und an Pfingsten eine neue Erfahrung hinzu: die Erfah- 
rung des Heiligen Geistes, der eschatologischen Gottesgabe !3. Was die Pro- 
pheten für die Endzeit verheißen hatten (vgl. unter anderem Joel 3,1-5), trat 
eın: Alle wurden mit dem Heiligen Geist erfüllt (vgl. Apg 2,4). 

In diesem Geist erkennen die Jünger eine neue Gegenwart ihres Herrn '°. 
Dieser Geist erinnert sie jetzt an alles, was Jesus gesagt hat (vgl. Jo 14,26), 
und führt sie in die ganze Wahrheit der Person und des Wortes und Werkes 
Christi ein (vgl. Jo 16,13), die sıe vor Ostern so oft nicht verstanden 
haben °°. 

Diese neue Erfahrung verwandelt die Jünger von Grund auf. Der Heilige 
Geist, der gleiche Geist, der Jesus erfüllte (vgl. Lk 4,1.18 und öfters), in 
welchem Jesus wirkte und das Reich Gottes verwirklichte (vgl. Mt 12,28), 
erfüllt nun auch die Jünger und verbindet sie zur Einheit des einen Leibes 
Christi und des neuen Volkes Gottes ?!. Aus den Anhängern Jesu werden 
seine Apostel und Zeugen ?. In der Kraft des Geistes verkünden sie das 
Evangelium; in seiner Kraft wird ihr Zeugnis wirksames Wort ?. Mit seiner 
Kraft werden auch alle erfüllt, die auf ihr Wort hin an Christus glauben. 

Der Heilige Geist, der die Menschwerdung des Sohnes Gottes wirkte, 
setzt nun dessen Advent und Leibwerdung in der Kirche fort ?*. Das Reich 
Gottes, das in Jesus Christus angebrochen ist, breitet sich in der Kraft des 
Geistes in der Kirche und durch die Kirche aus - auf Vollendung hin. Der 
Heilige Geist, der alle erfüllt, die an Christus glauben, ist die Erstlingsgabe 
der eschatologischen Güter (vgl. Rö 8,23; 2 Kor 1,22; 5,5). Das Reich Got- 


18 Vgl. zu diesem Abschnitt u.a. H. U. von BALTHASAR, Theologik III. Der Geist der Wahrheit, 
Einsiedeln 1987, bes. 231-380; P.Y. EMERY, Le Saint-Esprit. Presence de communion, Taize 1980; 
GROUPE DES DoMBES, L’Esprit Saint, l’Eglise et les Sacrements, Taiz& 1979; R. HOTZ, Sakramente 
- im Wechselspiel zwischen Ost und West, Zürich/Gütersloh 1979, 222-235; H. SCHLIER, Der 
Geist und die Kirche, Freiburg 1980, bes. 151-178; E.P. SIMAN, L’experience de l’Esprit par 
l’Eglise d’apres la tradition syrienne d’Antioche, Paris 1971. 

19 Vgl. H.U. von BALTHASAR, Theologik III, 304; R. HOTZ, a.a.O. 226, H. SCHLIER, a.a.O. 171. 
- Vgl. auch A. Nossor, Der Geist als Gegenwart Jesu Christi, in: W. KASPER (Hrsg.), Gegenwart 
des Geistes. Aspekte der Pneumatologie, Freiburg 1979, 132-154. 

20 Vgl. dazu H.U. von BALTHASAR, Gott ist sein eigener Exeget, in: IKZ 15 en 8-13; 
H. SCHLIER, a.a.O. 165-178. 

2! Vgl. E.P. SIMAN, a.a.0. 33-68. 

22 Vgl. H. SCHLIER, a.a.O. 155. 

23 Vgl. ebd. 154. 

24 Vgl. dazu A.M. Sıcarı, Der Heilige Geist und die «totale» Inkarnation, in: IKZ 15 (1986) 
14-22. 
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tes, das in Christus erschienen ist, aber in seiner alles umfassenden Vollen- 
dung noch aussteht, dringt im Geist in diese Welt herein ?. «Die «letzten 
Tage», sind in ihm schon da. Die eschatologische Metamorphose be- 
ginnt» 2, 


1.5. Die urchristliche Erwartung der Parusie des Herrn 


Von der Erfahrung her, daß «im Christusgeschehen die Dynamik der auf das 
Eschaton ausgerichteten Bewegung eine solche Dichte und reine Verwirkli- 
chung erfahren» hat und im Wirken seines Geistes auf die Vollendung hin 
fortgesetzt wird, so daß es seitdem nicht mehr möglich ist, vom kommenden 
Reich zu sprechen, ohne auf Christus zu blicken ?”, ist es unschwer zu ver- 
stehen, daß das Urchristentum einerseits in aller Treue zu Christus seine 
Reich-Gottes-Botschaft bewahrt und tradiert hat, aber anderseits sich ganz 
auf Christus, die «Jetztgestalt des Reiches», konzentriert hat, und daß - wie 
häufig gesagt wird - an die Stelle der Lehre Christi die Lehre über Christus, 
die Christologie, getreten ist, daß aus dem Verkündiger der Verkündigte 
geworden ist 28. Der das Kommende Verkündigende wird selber zum Kom- 
menden. 

Grundlage für diese Entwicklung ist die Tatsache, daß Jesus selber das 
Kommende, das er verkündet hat, ganz an seine Person gebunden hat, und 
daß das Eschaton in seiner Auferstehung unwiderruflich angebrochen ist. 
Das Kommen des Reiches Gottes erwarten heißt darum von jetzt an: das 
Kommen des Herrn erwarten - in der Hoffnung, daß er, die «Jetztgestalt des 
Reiches», dann die vollendete Gestalt des Reiches herbeiführen wird, wie er 
dies selber in seinen Endzeitreden vom Kommen des Menschensohnes 
verheißen hat. So steht in der Mitte urchristlicher Erwartung, ja des urchrist- 
lichen Lebens überhaupt die Erwartung der Parusie des Auferstandenen. 
Diese Erwartung ist konstant vorhanden, so unterschiedlich im übrigen die 
eschatologischen Konzeptionen der neutestamentlichen Bücher auch 
sind ?. 

25 Vgl. H. SCHLIER, a.a.O. 164. 

26 Ebd. 161. 

2’ Vgl. C. SCHÜTZ, a.a.O. 662. 

28 J. RATZINGER hat zurecht darauf hingewiesen, daß diese Entwicklung nicht als Bruch oder gar 
als Abfall gewertet werden muß, sondern gerade die Art und Weise sein kann, wie sich das gleiche 
Thema unter verschiedenen Bedingungen durchhält: Ausdruck der Treue zur Person wie auch 
zum Wort und Werk Jesu. - Vgl. a.a.O. 34. 


> Vgl. dazu die Darstellungen der neutestamentlichen Eschatologie, z.B. K.H. SCHELKLE, 
a.a.0. 735-769; H. VORGRIMLER, 2.4.0. 53-68. 
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Die urchristliche Erwartung der Parusie war wohl weitgehend eine «Nah- 
erwartung»: ın Christus hat die Endzeit begonnen; er wird bald vollenden, 
was er begonnen hat. Doch wie schon in Jesu Reich-Gottes-Verkündigung ist 
auch in der nachösterlichen Parusieerwartung zu beachten: entscheidend ist 
nicht das Temporale, sondern das Personale. Und wie schon die Botschaft 
Jesu nicht nur in die Zukunft verwies, sondern zur Entscheidung in der 
Gegenwart rief, in welcher - weil es die Gegenwart Jesu war - schon das 
Kommende erfahrbar wurde, so war auch die nachösterliche Erwartung kein 
bloßes Ausschauhalten in eine nahe oder unbestimmte Zukunft; denn die 
Urgemeinde wußte um die verborgene, pneumatische Gegenwart des Herrn 
schon in dieser Zeit und erfuhr das Wirken seines Geistes. Das Entschei- 
dende des kommenden Reiches, die Gemeinschaft mit Christus und durch 
ihn mit dem Vater, ist schon jetzt möglich im Glauben und im Geist. Diese 
Erfahrung der Gegenwart ist es gerade, die die Hoffnung auf die Parusie 
wachhält und nährt. Die Erfahrung der verborgenen Gemeinschaft mit 
Christus im Glauben und ım Geist läßt hoffen auf die endgültige Gemein- 
schaft mit ihm: endgültig und allezeit beim Herrn zu sein, wenn er selbst 
vom Himmel kommt (vgl. 1 Thess 4,16-17). Die urchristliche «Naherwar- 
tung» der Parusie, soweit sie aus dem ureigen Christlichen schöpft und nicht 
an den zeitgenössischen jüdischen Strömungen partizipiert, ist nicht so sehr 
an der Spanne der noch laufenden Zeit orientiert als vielmehr an der 
Gewißheit, daß Gott die eschatologische Heilszeit schon eröffnet hat und 
darum auch «bald» zur Vollendung führen wird. Nach H. SCHÜRMANN und 
R. SCHNACKENBURG müßte man bei dieser Art neutestamentlicher «Naher- 
wartung» eher von einer «Stets-Erwartung» sprechen ?°, die sich ausweist in 
einer «Stets-Bereitschaft», in Glauben und Nachfolge in Gemeinschaft mit 
Christus zu treten, um so bereit zu sein, ihm entgegenzugehen, wenn er 
kommt. «Die ganze Urkirche hat ihre Naherwartung ... aufgefaßt ... als 
ständige andringliche Mahnung zu Wachsamkeit und Bereitschaft, Nüch- 
ternheit und Bewährung in der Welt, Gottes- und Nächstenliebe, und damit 
eigentlich als «Stets-Erwartung». Nicht die Naherwartung in einem zeitlich 
fixierbaren Sinn motiviert die Predigt Jesu, sondern die heilsgeschichtliche 
Situation, die durch den Anbruch der Königsherrschaft Gottes im Wirken 
Jesu und das bevorstehende, auf die Menschen stets zukommende und sie in 
die gegenwärtige Entscheidung stellende Endgeschehen gegeben ist. Minde- 
stens ebenso stark wie an die Zukunftserwartung hält sich die neutestament- 
liche Eschatologie an die bereits gegenwärtige Heilserfüllung in Jesus Chri- 
stus, ja gewinnt von dieser her ihre Eigentümlichkeit, wenn auch die 
Akzente verschieden gesetzt werden.» °! 


30 Vgl. R. SCHNACKENBURG, Wesenszüge und Geheimnis der Kirche nach dem Neuen Testa- 
ment, in: F. HOLBÖCK/T. SARTORY, Mysterium Kirche I, Salzburg ?1962, 89-199 (hier 141). 
31 R. SCHNACKENBURG, Die sittliche Botschaft des Neuen Testamentes, München ?1962, 10-11. 
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Von hier aus lassen sich auch die besonderen Akzentsetzungen der johan- 
neischen Eschatologie wie auch deren Übereinstimmung mit den Grund- 
aussagen des übrigen Neuen Testamentes verstehen. Bei Johannes ist das 
eschatologische Denken ganz von der Gegenwart Christi bestimmt. In Chri- 
stus ist die Fülle des Heils anwesend (Jo 1,14.16); es ist den Menschen 
endgültig und bleibend angeboten (17,3) und im Glauben schon erreichbar 
(20,31). Darum vollzieht sich in der gegenwärtigen Entscheidung Heil oder 
Gericht und wird darin die Zukunft schon ergriffen und präsent. 

Johannes will mit seiner Darstellungsweise nicht gegen die futurische 
Eschatologie polemisieren, sondern diese ın die zentrale, von der Christo- 
logie bestimmte Eschatologie einbeziehen. Die Gläubigen müssen nicht erst 
auf die Parusie warten, um beim Herrn zu sein, sondern finden in der 
gläubigen Annahme seiner Offenbarung in Wort und Zeichen schon hier 
und jetzt eine tiefe innere Gemeinschaft mit ihm. Wenn auch die letzte 
Schau der Herrlichkeit noch aussteht und erst möglich wird, wenn die 
Jünger «dort sind, wo er ist> (17,24), so haben sie doch schon auf Erden eine 
reiche und fruchtbare Gemeinschaft mit ihm und dem Vater. Auch die 
Johanneische Eschatologie ist keine voll realiserte Eschatologie. Auch hier 
steht neben dem starken «Schon» ein «Noch nicht» 32. 

Die eschatologische Differenz von «Schon jetzt» und «Noch nicht» ist 
bestimmend und charakteristisch für die christliche Eschatologie der Urkir- 
che und aller Zeiten. Die Spannung dieser beiden Pole auszuhalten und 
beider Verhältnis zueinander richtig zu erkennen und zu leben, war nicht 
immer leicht, aber den Christen der Urkirche und jeder Zeit aufgetragen. 
Beide gehören zusammen, sowohl von der Botschaft Jesu her als auch von 
der Auferstehung Jesu her, des Erstgeborenen unter vielen Brüdern (vgl. Rö 
8,29). Weder schaut die christliche Hoffnung bloß in die Zukunft noch sieht 
sie das Erhoffte schon voll realisiert (vgl. Rö 8,23-25). Jedoch aufgrund 
dessen, was ım Leben Jesu, in seinem Reden und Handeln, in seinem Tod 
und seiner Auferstehung schon geschehen und uns jederzeit im Glauben 
und ım Geist zugänglich ist, erwartet die Urkirche voll Sehnsucht die Paru- 
sie des Herrn, um für immer, ganz und endgültig, bei ihm zu sein. Der 
Heilige Geist, der Christus in der Kirche schon in dieser Zeit anwesen läßt, 
aber selber von ihm unterschieden ist ??, wirkt auch die lebendige Erwartung 
des Kommens Christi in Herrlichkeit *. Es ist der Heilige Geist, der Christus 
in der Kirche vergegenwärtigt und zugleich mit der Kirche um sein Kom- 
men fleht (vgl. Apk 22,17). 


32 Zur Eschatologie bei Johannes vgl. u.a. R. SCHNACKENBURG, Das Johannes-Evangelium II 
(HThK IV/2), Freiburg 1971, 530-544. - Vgl. ferner H.U. von BALTHASAR, Theodramatik IV, 
19-28. 

33 Vgl. H.U. von BALTHASAR, Theologik III, 268. 

34 Vgl. GROUPE DES DOMBES, 2.2.0. 56. 
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Die beiden Pole, das Perfekt und das Futur der christlichen Eschatologie, 
werden zusammengehalten in der einen Person dessen, der in der Mitte 
ihrer Hoffnung und Erwartung steht, «in der Gestalt des Herrn, der als 
Auferstandener schon wiedergekommen ist, in der Eucharistie immerfort 
kommt und gerade so der Kommende bleibt, die Hoffnung der Welt» 35. Die 
Personalisierung der urchristlichen Erwartung drängte die (Versuchung zu) 
apokalyptischen Berechnungen des Endes und des Zeitpunktes der Parusie 
immer wieder an den Rand. Daraus erklärt sich auch, «daß wir nirgends 
von einer wirklichen, durch die angebliche «Parusieverzögerung» ausgelö- 
sten Krise hören» ?°. Wohl verlangte das längere Ausbleiben der als nahe 
erwarteten Parusie neues Überlegen und neues Handeln, aber das änderte 
nichts daran, «daß die Christenheit im Blick auf den Auferstandenen von 
einer schon geschehenen Ankunft wußte; daß sie nicht mehr eine reine 
Theologie der Hoffnung verkündete, vom bloßen Blick in die Zukunft lebte, 
sondern auf ein Jetzt verwies, in dem die Verheißung bereits Gegenwart 
wurde. Gerade diese Gegenwart ist allerdings Hoffnung - sie trägt Zukunft 
in sich» 37. 


1.6. Parusie-Erwartung und Eucharistie 


Im vorhergehenden Abschnitt ist eben schon die Bedeutung der Eucharistie 
angesprochen worden. Wenn die christliche Erwartung nicht nur auf einer 
rein futurischen Verheißung aufruht, sondern wesentlich auf dem Faktum 
des schon geschehenen Christusereignisses und der immer schon erfahrenen 
Gemeinschaft mit dem Herrn in seinem Geist, und wenn sich an dieser 
vorläufigen Gemeinschaft immer neu die Hoffnung auf die vollendete 
Gemeinschaft entzündet, dann ist es nur logisch und klar, daß für diesen 
Parusieglauben jenes Geschehen von besonderer Bedeutung wird, wo die 
Gegenwart und das Kommen des Herrn schon am meisten erfahrbar ıst: die 
Eucharistie. Hier wird die verborgene Gegenwart besonders erfahren und 
zugleich die Hoffnung auf seine Parusie in Herrlichkeit immer neu genährt, 
hat doch Jesus selber schon der Eucharistie die eschatologische Blickrich- 
tung eingestiftet (vgl. Mk 14,25). 


35 J. RATZINGER, 4.4.0. 22. | 

36 R. SCHNACKENBURG, Wesenszüge und Geheimnis der Kirche nach dem Neuen Testament, 
a.a.0. 141. 

37 J. RATZINGER, a.a.O. 49. - Vgl. auch J. KÖRNER, Endgeschichtliche Parusieerwartung und 
Heilsgegenwart im Neuen Testament in ihrer Bedeutung für eine christliche Eschatologie, in: 
Evangelische Theologie 14 (1954) 177-192. 
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Im Brotbrechen haben die Jünger, deren Augen noch gehalten waren, das 
Kommen und die Gegenwart des Auferstandenen erkannt, aber auch seinen 
Entzug, sein Gehen (vgl. Lk 24,13-35). Im Brotbrechen wußten die Christen 
immer wieder um die Gegenwart des Auferstandenen. Und gerade diese 
Erfahrung, daß er lebt und ihnen nahe ist und Gemeinschaft gewährt und 
sich doch immer wieder und immer noch ihren Blicken entzieht, läßt sie 
stets neu hoffen, daß er kommen wird. 

Im Herrenmahl hat das eschatologische Hochzeitsmahl, von dem Jesus 
gesprochen hat (vgl. Mt 22,1-14), bereits begonnen und sichtbare Gestalt 
angenommen. Es ist eine Vorstufe des eschatologischen Mahles, sozusagen 
die «Vor-Speise», die «Erstlingsgabe», die nach der Fortsetzung, der vollen 
Verwirklichung, der Vollgestalt verlangt. Als «Vorspeise» des einen eschato- 
logischen Hochzeitsmahles, das schon bereit steht und eben beginnt (vgl. Mt 
22,8), findet das Brotbrechen statt <&v ayaAAıccen» (vgl. Apg 2,46), das heißt 
in jenem eschatologischen Jubel, von dem schon die Propheten im Zusam- 
menhang des eschatologischen Freudenmahles gesprochen haben (vgl. Jes 
25,9) 38, 

Zwar hat Jesus das eucharistische Mahl angesichts des eigenen Todes 
gestiftet und darin seinen Tod im Zeichen vorweggenommen und gedeutet. 
Gereicht wird der Leib, der hingegeben wird, und das Blut, das vergossen 
wird (vgl. Lk 22,19-20 parr.); das Herrenmahl geschieht stets zu seinem 
Gedächtnis; sooft es gefeiert wird, wird der Tod des Herrn verkündet (vgl. 
1Kor 11,26). Aber da Christus sterben mußte, um so in seine Herrlichkeit zu 
gelangen (vgl. Lk 24,26.46), und da ın Tod und Auferstehung des Herrn die 
Wende vom alten zum neuen Äon schon eingetreten ist, kann die Euchari- 
stie gerade als Gedächtnis und Verkündigung des Todes des Herrn nicht sein 
ohne Ausblick auf die Vollendung, auf den Himmel, auf die neue Schöpfung. 
Gerade weil hier die «Eschatologie im Perfekt» gegenwärtig ist, ist auch die 
futurische Eschatologie, die Erwartung der Parusie, so lebendig. Der Ge- 
kreuzigte ist auferstanden und als Auferstandener der Kommende. 

Im Vollzug der Eucharistie kommen diese Zusammenhänge seit früher 
Zeit besonders zum Ausdruck in der Anamnese und Epiklese der verschie- 
denen Anaphoren °°. In der Anamnese werden die wichtigsten Stationen des 
Weges Jesu genannt, zumal Tod und Auferstehung, und in der Mehrzahl der 
Anaphoren auch die Erwartung der Parusie. Und weil der Heilige Geist es 
ist, der Christus in der Kirche gegenwärtig macht, wird die Epiklese sehr 
früh zu einem Wesensbestandteil der Anaphora: die Bitte um das Wirken 


3 Vgl. A.B. Du ToIt, Der Aspekt der Freude im urchristlichen Abendmahl, Winterthur 
1965. 

® Vgl. G. WAINWRIGHT, La priere eucharistique, lieu eschatologique, in: A. PısTOoLA/ 
A.M. TRIACCA, Eschatologie et liturgie, Rom 1985, 313-329. 
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des Geistes, daß er Brot und Wein in Leib und Blut des Herrn verwandle 
und die Mysterien des geschichtlichen Heilswerkes, derer die Kirche 
gedenkt, zu gegenwärtigen Ereignissen mache * und die Gläubigen durch 
den Empfang der Eucharistie dem Leib Christi anverwandle !. 
Eucharistie und Parusieerwartung gehören also im innersten Kern zusam- 
men. In der eucharistischen Begegnung mit dem Auferstandenen «rührt die 
Kirche an die Parusie des Herrn, sie betet und lebt gleichsam in die Parusie 
hinein, deren Offenbarwerden nur das endgültige Offenbar- und Vollwerden 
des österlichen Geheimnisses ist» #2. Die Eucharistie selber ist schon Parusie 
im Zeichen des Sakramentes und doch erst auf Parusie hin. «Jede Eucha- 
rıstie ist Parusie, Kommen des Herrn, und jede Eucharistie ist doch erst 
recht Spannung der Sehnsucht, daß er seinen verborgenen Glanz offenbare. 
... Die Parusie wird höchste Steigerung und Erfüllung der Liturgie sein; die 
Liturgie aber ist Parusie, parusiales Geschehen mitten unter uns.» # 
Wenn man die Erwartung der Parusie im Zusammenhang der Eucharistie 
betrachtet, ist die Eschatologie keine bloße Spekulation mehr über die 
Zukunft, und umgekehrt wird die Eucharistie in ihren wahren großen 
Dimensionen erkannt. J. RATZINGER schreibt dazu zusammenfassend: 
«Für solche Betrachtung hört die Parusie-Thematik auf, eine Spekulation 
über das Unbekannte zu sein. Sie wird zu einer Deutung der Liturgie und 
des christlichen Lebens in ihrem realen Zusammenhang und in ihrer steten 
Selbstüberschreitung. Sie wird zur Verpflichtung, die Liturgie als Fest der 
Hoffnung und der Gegenwart auf den Kosmokrator Christus hin zu leben; 
sie muß so zum Ausgangs- und Sammelpunkt jener Liebe werden, in der der 
Herr Wohnung nehmen kann. In seinem Kreuz ist der Herr vorerst gegan- 
gen, um uns einen Platz zu bereiten (Jo 14,2-3); in der Liturgie soll die 
Kirche gleichsam im Gehen-mit-ihm ihm Wohnungen bereiten in der Welt. 
Die Thematik der Wachsamkeit vertieft sich so in den konkreten Auftrag 
hinein, Liturgie real werden zu lassen, bis der Herr selbst ihr jene letzte 
Realität gibt, die einstweilen nur in Bildern gesucht werden kann.» * 


# Vgl. H.U. von BALTHASAR, Theologik III, 304. 

41 Vgl. B. BOBRINSKOY, Quelques reflexions sur la pneumatologie du culte, in: A. PısSTOLA/ 
A.M. TRIACCA (Hrsg.), Le Saint-Esprit dans la liturgie, Rom 1977, 29-38. - Vgl. dazu unten auch 
die Bedeutung, die Theodor von Mopsuestia und Maximus Confessor dem Wirken des Geistes 
zuschreiben (Punkt 4.1.2.4 und 4.2.4.2). 

42 J, RATZINGER, 2.2.0. 167-168. 

#3 Ebd. 167. 

4 Ebd. 168. 
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2. 


DIE ESCHATOLOGISCHE DIMENSION DER EUCHARI- 
STIE IN ZEUGNISSEN DES NEUEN TESTAMENTES 
UND DER DIDACHE 


2.1. Der eschatologische Ausblick beim Letzten Abendmahl 


Um ein Bild des inneren Zusammenhangs von Eucharistie und Parusie zu 
erhalten, befassen wir uns im folgenden mit einigen Zeugnissen des Neuen 
Testamentes, das uns an verschiedenen Stellen direkte oder indirekte Infor- 
mationen über Gebet und Liturgie der Urkirche bietet. 

Erwähnt wurde vorhin schon Apg 2,42-47, wonach die ersten Christen 
immer wieder in eschatologischer, erwartungsvoller Freude in ihren Häu- 
sern das Brot brachen und miteinander Mahl hielten. Auch wenn mit 
«Brotbrechen» nicht ausschließlich die Eucharistie gemeint sein muß, ist sie 
wohl als innerer Höhepunkt der gemeinsamen Mähler der Christen mitge- 
meint. Die Christen haben von Anfang an Eucharistie gefeiert und dabei um 
die Gegenwart des erhöhten Herrn gewußt. Dies erfüllte sie mit Jubel und 
mit Hoffnung auf sein endgültiges Kommen. 

Das wichtigste Zeugnis des Neuen Testamentes für Lehre und Praxis der 
Eucharistie ist der vierfach überlieferte Einsetzungsbericht (vgl. Mt 26,26- 
29, Mk 14,22-25;, Lk 22,15-20; 1 Kor 11,23-26). Alle vier Berichte sind wohl 
liturgisch beeinflußt und schildern das letzte Abendmahl in den Farben und 
nach der Weise der jeweiligen kirchlichen Wiederholungsfeiern. Dieser li- 
turgische Hintergrund der Überlieferung besagt aber nicht, daß die Einset- 
zungsberichte bloß als Kultätiologie für eine bestehende Praxis dienten. 
J. BETZ hat eingehend dargelegt, daß Lehre und Praxis des kirchlichen 
Abendmahles sich von nirgendwo ableiten lassen, sondern nur vom Tun 


ı Vgl. J. BETZ, Die Eucharistie in der Zeit der griechischen Väter. Bd. II/1, Freiburg ?1964, 
1-8. 
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und Wiederholungsauftrag Jesu her verstanden werden können. «Der Ur- 
sprung der apostolischen Einsetzungsworte liegt beim historischen Je- 
sus» ?. 

Für unser Thema interessiert in besonderer Weise, daß alle vier neute- 
stamentlichen Abendmahlsberichte auch den sogenannten eschatologischen 
Ausblick enthalten. Bei Mk 14,25 und Mt 26,29 steht erim Anschluß an das 
Wort Jesu über den Kelch; ın Lk 22,16.18 erfolgt er in doppelter Form 
(hinsichtlich des Essens und hinsichtlich des Trinkens) vor der eigentlichen 
Eucharistiehandlung; in 1 Kor 11,26 klingt er nur noch an in der Aussage, 
daß in der Wiederholung des von Jesus gestifteten Mahles der Tod des Herrn 
verkündet werde, «bis er kommt». 

In ähnlicher Weise wie in 1 Kor 11,26, aber als Wort des Herrn in der 
ersten Person («... bis ich komme») findet sich der eschatologische Ausblick 
auch in sehr vielen liturgischen Einsetzungsberichten, in welchen die Wei- 
tergabe der Verba Testamenti in dutzendfachen Varianten geschah *. 

Bei Markus und Mattäus lautet der Text: 


«Amen, ich sage euch: Ich werde (Mt: von jetzt an) nicht mehr von der Frucht 
des Weinstocks trinken bis zu dem Tag, an dem ich von neuem (Mt: mit euch) 
trinken werde im Reich Gottes.» 


2 Vgl. ebd. 10-101 (Zitat 101). - Zur Eucharistie im NT vgl. auch X. LEON-DUFOUR, Das 
eucharistische Mahl im Neuen Testament, Stuttgart 1983. - Zum jüdischen Hintergrund der 
Einsetzung der Eucharistie vgl. L. LIGIER, Les origines de la priere eucharistique: de la Cene du 
Seigneur ä l’eucharistie, in: Questions liturgiques 53 (1972) 181-201; TH. J. TALLEY, De la 
«berakah» ä l’eucharistie, in: MD 32 (1976) 11-39. 

3 Vgl. zum Ganzen u.a. J. JEREMIAS, Die Abendmahlsworte Jesu, Göttingen 21949. - Zu Lk 
22,15-18 und dessen Verhältnis zu Mk 14,25 vgl. die ausführliche Untersuchung von 
H. SCHÜRMANN, Der Paschamahlbericht Lk 22, (7-14) 15-18. Erster Teil einer quellenkritischen 
Untersuchung des lukanischen Abendmahlsberichtes Lk 22,7-38, Münster 1953. Nach 
SCHÜRMANN ist die Anordnung und die umfassendere doppelte Form des Lk ursprünglicher als 
die des Mk (a.a.O. 42). Lk 22,15-18 ist nicht lukanische Redaktion von Mk 14,25, sondern 
lukanische Redaktion einer von Mk 14,25 literarisch unabhängigen, aber traditionsgeschichtlich 
verwandten Nicht-Mk-TIradition, von der Mk 14,25 nur noch ein Rudiment enthält, wenn auch in 
teilweise ursprünglicherer Fassung (a.a.O. 45). - Gegen diese Auffassung SCHÜRMANNS u.a. 
R. PEsCH, für den Lk 22,15-18 eine Ik-redaktionelle Bildung ist, die auf Mk 14,25 basiert (vgl. Das 
Markus-Evangelium. HThK II/2, Freiburg 21980, 364-377). 

* Vgl. dazu F. Hamm, Die liturgischen Einsetzungsberichte im Sinne vergleichender Liturgie- 
forschung untersucht, Münster 1928. - Textkritisch und motivengeschichtlich untersucht HAMM 
die Einsetzungsberichte von sieben Liturgiegruppen: 1. die ägyptische Rezension der Basiliusli- 
turgie ; 2. die alexandrinische Liturgie ; 3. die Liturgie Jerusalems ; 4. die Liturgie Kappadokiens;; 
5. die Liturgie Konstantinopels ; 6. die nestorianische Liturgie des Theodor von Mopsuestia; 7. 
die römische Liturgie. Bei den ersten fünf Gruppen enthält der Einsetzungsbericht den eschato- 
logischen Ausblick in der Form. «... äxpı od äv &X0w». Im römischen Kanon fehlt er. Bei Theodor 
von Mopsusstia ist es nicht ganz klar, da der griechische Urtext nur in beschränktem Maß 
rekonstruierbar ist. 


22 


Lukas formuliert: 


«... Ich werde nicht mehr essen, bis das Mahl seine Erfüllung findet im Reich 
Gottes... Von nun an werde ich nicht mehr von der Frucht des Weinstocks 
trinken, bis das Reich Gottes kommt.» 


Diese Worte Jesu, deren inhaltliche Authentizität - unabhängig von der 
unterschiedlichen Überlieferung bei Mk/Mt und Lk - nur selten bestritten 
wird, sind zunächst eine Todesprophetie. Jesus wird von jetzt an nicht 
mehr (essen und) trinken, weil sein Tod unmittelbar bevorsteht. Aber diese 
Todesprophetie ist voll Heilsgewißheit. Auch angesichts des Todes sieht 
Jesus seine Botschaft nicht widerlegt, sondern ist gewiß, daß das Reich 
Gottes kommt, und daß er und seine Jünger daran teilnehmen werden. Sein 
Tod bringt seine Zuversicht nicht nur nicht ins Wanken, sondern - als 
Sühnetod - dient er gerade der Herbeiführung des von ihm verkündeten 
Gottesreiches®. 

Jesus ist überzeugt, daß er neu trinken wird in der Erfüllung des Reiches 
Gottes. Damit greift er das Bild des endzeitlichen himmlischen Festmahles 
auf, mit welchem Gleichnis schon die Propheten (zum Beispiel Jes 25,6-10) 
und er selber dıe Vollendung im Gottesreich verheißen haben (vgl. Mt 
22,1-14; Lk 14,15-24). Das Himmelreich ist einem festlichen Mahl gleich. 
Bei diesem Mahl der Vollendung wird Jesus neu essen und trinken - zusam- 
men mit den Jüngern (Mt). 

Nun stehen diese Worte Jesu vom Nicht-mehr- und Neu-Trinken nicht 
irgendwo, sondern im Zusammenhang mit dem Mahl, das er eben gestiftet 
hat (Mt/Mk) beziehungsweise eben stiften wird (Lk), in welchem er den 
Jüngern das Brot als seinen Leib und den Wein als sein Blut reicht.” Damit 


5 Vgl. H.J. KLAUCK, Herrenmahl und hellenistischer Kult, Münster 1982, 320. 

6 Vgl. R. SCHNACKENBURG, Das Evangelium nach Markus. Geistliche Schriftlesung II/2, Düs- 
seldorf 1971, 249; R. PESCH, a.a.O. 361; H.J. KLAUCK, a.a.O. 322. Vgl. auch H. SCHÜRMANN, 
Gottes Reich - Jesu Geschick. Jesu ureigener Tod im Licht seiner Basileia-Verkündigung, Freiburg 
1983, 198-223. 

’ Nach H. SCHÜRMANN bildet zwar Lk 22,15-18 keine ursprüngliche Einheit mit dem Einset- 
zungsbericht in 22,19-20, sondern ist ein unabhängiges vorlukanisches Traditionsstück (vgl. 
Paschamahlbericht, 46-52). Aber in seiner jetzigen Gestalt ist auch Lk 22,15-18 weitgehend 
eucharistisch gefärbt (ebd. 56). Das letzte Paschamahl wird in 22,15-16 in seiner Bedeutsamkeit 
als Ort der Eucharistiestiftung gesehen, von der dann in V 17 wenigstens andeutend die Becher- 
austeilung erzählt wird (ebd. 71). Auch schon das letzte Paschamahl Jesu, wie es in 22,15-18, also 
noch abgesehen vom Einsetzungsbericht, geschildert wird, bedeutet eine «Umstiftung» des Pascha 
durch Jesus, auch wenn in diesen Versen noch nicht deutlich wird, was unter den Gestalten von 
Brot und Wein gereicht wird. Aber dieser schon eucharistisch gefärbte Paschabericht ist offen für 
die Aussage des darauf folgenden Einsetzungsberichtes, welcher die von Jesus anstelle des Pascha- 
lammes gereichte neue Gabe deutlicher bezeichnet (ebd. 72-73). - So ist wohl auch bei Lk wie bei 
Mk/Mt der eschatologische Ausblick in eucharistischem Zusammenhang zu sehen. - Vgl. zum 
Ganzen auch P. LEBEAU, Le vin nouveau du royaume. Etude exegetique et patristique sur la parole 
eschatologique de Jesus ä la C£ne, Paris/Brügge 1966. 
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steht das von Jesus gestiftete Mahl von Anfang an in Beziehung zu seinem 
Tod wie auch zum eschatologischen Mahl im Reich Gottes. Jenes eschato- 
logische Mahl wird die Vollendung dieses Mahles sein, das Jesus am Abend 
vor seinem Tod mit den Jüngern gefeiert hat. 

Das Nicht-mehr-TIrinken ist eingeschränkt auf die Person Jesu. Somit 
wird das Weitertrinken der Jünger bis zum kommenden Wieder-miteinan- 
der-Irinken im Reich Gottes stillschweigend vorausgesetzt. Eindeutig ist das 
in Lk 22,19, wo ausdrücklich ein Wiederholungsauftrag gegeben wird: «Tut 
dies zu meinem Gedächtnis!» (vgl. auch 1Kor 11,24-25). Bei Mt/Mk fehlt 
verbal der Wiederholungsbefehl, doch nach J. BETZ übernimmt der escha- 
tologische Ausblick dessen Funktion. Jesus wird von diesem Mahl nicht 
mehr essen und trinken, bis es seine Erfüllung findet im Reich Gottes (Lk 
22,16). Die Jünger aber werden und sollen es weiter tun und dabei auf das 
kommende Reich blicken und damit schon vorweg zu Teilhabern am mes- 
sianisch-eschatologischen Festmahl werden. Das eucharistische Mahl ist 
gleichsam die Brücke vom letzten Mahl Jesu zum künftigen Reich-Gottes- 
Mall als der vollendeten Einigung von Gott und Menschen’?. 

Jesus selber hat also der Eucharistie schon bei deren Einsetzung die 
eschatologische Ausrichtung verliehen. Sie ist schon Vorwegnahme im 
Sinne von Unterpfand und Garant des kommenden Mahles und gerade 
darum doch erst Ausblick auf das Mahl der Vollendung. Die Jünger feiern 
darum das eucharistische Mahl schon in eschatologischem Jubel und doch 
erst in Vor-Freude, voll Hoffnung und Erwartung. Sie sollen es tun, «bis er 
kommt». 

Mit den zuletzt zitierten Worten hält Paulus in 1 Kor 11,26 in Kurzform 
fest, was die Synoptiker im eschatologischen Ausblick zum Ausdruck brin- 
gen. Im Anschluß an die Überlieferung dessen, was Paulus bezüglich des 
letzten Abendmahles «vom Herrn empfangen» hat (1Kor 11,23-25), 
schreibt er in 11,26: 


«Sooft ihr von diesem Brot eßt und aus dem Kelch trinkt, verkündet ihr den Tod 
des Herrn, bis er kommt» !°. 


Dieser Vers gehört nicht mehr zur Paradosis, welche Paulus in den Versen 
23-25 wiedergibt. Der eschatologische Ausblick findet sich hier nicht im 
Munde Jesu, sondern in der Auslegung des Apostels klingt er in abge- 
schwächter Form nach: «bis er kommt». Umso stärker akzentuiert ist die 


8 Vgl. J. BETZ, a.a.O. 24. 

9 Vgl. J. BETZ, Eucharistie als zentrales Mysterium, in: MySal IV/2, 185-313 (hier 187). - Vgl. 
auch J. DE MONTCHEUIL, Signification eschatologique du repas eucharistique, in: RSR 33 (1946) 
10-43. 

10 Vgl. zum folgenden besonders P. NEUENZEIT, Das Herrenmahl, München 1960. 
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Anamnese und Proklamation des Herrentodes. Doch läßt sich aus dieser 
unterschiedlichen Akzentuierung nicht folgern, daß Paulus in seinen Ge- 
meinden einen eigenen primär von Opfer- und Todesgedanken geprägten 
Typ der Herrenmahlfeier geschaffen habe, der völlig zu unterscheiden wäre 
vom ganz von eschatologischer Hochstimmung getragenen Jerusalemer 
Typ!!. 

Daß Paulus die Verkündigung des Todes Jesu mehr betont, als dies wohl 
im Herrenmahl der frühesten Gemeinde der Fall war, hängt wahrscheinlich 
zusammen mit einer übertriebenen Sakraments- und Eschatologieauffas- 
sung der Korinther, wie P. NEUENZEIT aufweist: «Der steigende Sakra- 
mentsrealismus und der eschatologische Enthusiasmus ließen das Todes- 
motiv der Eucharistie in den Hintergrund treten und verdunkelten das 
Moment des «Noch nicht» zugunsten eines «Schon jetzt». Dies wurde für die 
enthusiastischen Gottesdienste der Korinther (vgl. 1 Kor 12 und 14) zur 
Gefahr; die Folge waren orgiastische Herrenmahlfeiern, die einem magi- 
schen Sakramentalismus erlagen und die Anteilgabe am Herrn als bereits 
vollendetes eschatologisches Freudenmahl feierten.» !? Man verhielt sich so, 
als bedürfe man einer endzeitlichen Erfüllung nicht mehr. Gegen diese 
Fehlentwicklungen setzt Paulus sein überkommenes Eucharistieverständ- 
nis. Er bringt seine Korrektur an, indem er alle wichtigen Elemente beibe- 
hält, sie aber wieder richtig einordnet: den Sakramentsrealismus (vgl. 1 Kor 
10,16; 11,27), die Anamnese des Todes Jesu (vgl. 11,23-25.26) und den 
eschatologischen Bezug (vgl. 11,26). Das eschatologische Moment wird wie- 


11 So besonders bei H. LIETZMANN, Messe und Herrenmahl, Bonn 1926, 174-263. Nach 
LIETZMANN hat der Jerusalemer Typ den Einsetzungsbericht nicht enthalten, war keine Wieder- 
holung des letzten Abendmahles Jesu und kein Gedächtnis seines Todes, sondern Fortsetzung der 
täglichen Tischgemeinschaft Jesu mit seinen Jüngern und «mit Zöllnern und Sündern», in Freude 
über die pneumatische Gegenwart des Erhöhten und in Erwartung seiner Parusie. Für diesen Typ 
zeugen die Mahlberichte der Apostelgeschichte und die Mahlgebete der Didache, die den Ein- 
setzungsbericht nicht enthalten und die Gaben nicht als dahingegebenen Leib und als vergossenes 
Blut Jesu bezeichnen. Dieser Herrenmahltyp der Urgemeinde kann nach LIETZMANN weiterver- 
folgt werden bis in die ägyptische Liturgie Serapions und in die Agapeordnung Hippolyts hinein. - 
Neben diesem Jerusalemer Typ des Herrenmahles steht nach LIETZMANN seit frühester Zeit ein 
zweiter Typ, den wir aus den Paulusbriefen kennen und der auf eine alte, auch Mk vorliegende 
Überlieferung zurückgreift. Da ist das Herrenmahl nicht die Fortsetzung der täglichen Tischge- 
meinschaft, sondern knüpft an am letzten Abendmahl und wird zur Gedächtnisfeier des Todes 
Christi. Aber mit dem Tod wird auch die Auferstehung verkündet und die nahe Parusie erwartet. 
Das eschatologische Moment wäre also beiden Typen gemeinsam. - Zur Auseinandersetzung mit 
den Thesen LIETZMANNS vgl. besonders J. BETZ, Die Eucharistie in der Didache, in: ALW 11 
(1969) 10-39. - E. SCHWEIZER, Das Herrenmahl im Neuen Testament. Ein Forschungsbericht, in: 
ders., Neotestamentica, Zürich 1963, 344-370. - H. SCHÜRMANN, Die Gestalt der urchristlichen 
Eucharistiefeier, in: MThZ 6 (1955) 107-131. 

12 P, NEUENZEIT, a.a.O. 170; vgl. ebd. 220-234. - Vgl. auch G. BORNKAMM, Zum Verständnis 
des Gottesdienstes bei Paulus, in: Das Ende des Gesetzes, München ?1958, 113-132. 
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der zur Ausrichtung auf die Zukunft: «bis er kommt». «Bis er kommt», gibt 
das Herrenmahl schon Anteil am Leib und Blut des Herrn, genauer: an dem 
ım Tod dahingegebenen Leib und vergossenen Blut; das heißt «bis er 
kommt», ist er schon da mit seinem Todesgeheimnis. Der gekreuzigte Herr, 
an dessen Leib und Blut die feiernde Gemeinde schon Anteil bekommt, 
wird der Kommende sein. Diese Einordnung der Eucharistie ın die Zeit 
zwischen Tod und Parusie des Herrn hat Konsequenzen für die richtige 
Feier der Liturgie wie auch für die Ethik; sonst wird die Teilhabe am Leib 
des Herrn zum Gericht (vgl. 1 Kor 11,27-34). 

So hat Paulus möglicherweise ın 1 Kor 10-11 um paränetischer Absichten 
willen die eschatologischen Züge zugunsten der Todesanamnese weniger 
akzentuiert, ansonsten aber an der eschatologischen Ausrichtung der Eucha- 
ristie festgehalten 3. Die Eucharistie ist aber nicht schon Gabe eines end- 
gültigen Heilszustandes, wohl aber - in der Zeit, «bis er kommt» - Angeld 
und vorläufige Teilgabe an der neuen Heilsordnung. Sie trägt Interimscha- 
rakter. Sie wird gefeiert, «bis er kommt», dann wird sie abgelöst beziehungs- 
weise vollendet durch das Mahl im Reich Gottes. «In der Eucharistie ereig- 
net sich die Anwesenheit Christi und zwar als eine wirkliche, aber zugleich 
vorläufige, das heißt aber auch in vorläufige Zeichen verborgene und im 
Vorläufigen des menschlichen Lebens erfahrbare. » !* Die Anwesenheit Chri- 
stiı in der Eucharistie ist nicht dieselbe wie die nach der Parusie. «Nach 
Paulus wird beim Herrenmahl nicht nur die Gegenwart des Kyrios emp- 
funden, sondern auch seine Abwesenheit, alles, was noch ausständig ist und 
was erst die eschatologische Zukunft, die Gott herbeiführt, gewähren 
kann.» !° | 

Wird somit in 1 Kor 11,26c der Interimscharakter und auch der escha- 
tologische Vorbehalt streng gewahrt, so dürfte im Nebensatz «bis daß er 
kommt» (äxpı ob &XÖn) wohl nicht nur eine zeitliche Terminangabe über die 
Dauer und das Aufhören der Herrenmahlfeier zu sehen sein, sondern 
höchstwahrscheinlich eın finales Moment und die «sachliche Zielangabe 
der Feier» enthalten sein !. Wenn - wie P. NEUENZEIT vermutet — diese 
Wendung «bis daß er kommt» wahrscheinlich eine Umformung des Mara- 


13 Vgl. P. NEUENZEIT, 4.2.0. 222. - Neben dem Ausblick auf die Parusie in 1 Kor 11,26c ist auch 
zu beachten, daß in 11,23-25 im Begriff des «Neuen Bundes» ein eminent eschatologisches Motiv 
enthalten ist (vgl. Jer 31,31). «Die neue Diatheke ist der Anbruch der Gottesherrschaft ; sie wird 
durch die Parusie nicht abgelöst, sondern verwandelt in die volle Sichtbarkeit der Gottesherr- 
schaft, die in der Gegenwart noch verborgen zur Wirksamkeit gelangt» (ebd. 222). 

14 Ebd. 223. 

15 H.J. KLAUCK, 2.2.0. 323. 

16 Vgl. J. BETZ, Die Eucharistie in der Zeit der griechischen Väter. Bd. II/l, 8; ebenso 
H.J. KLAUCK, a.a.O. 320; P. NEUENZEIT, 2.4.0. 222. 
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natha-Rufes aus dem Gemeindegottesdienst ist, wird diese Finalität voll- 
ends klar !’: Essen und Trinken des Sakraments und die Proklamation des 
Herrentodes erfolgen nicht nur, bis das Ziel erreicht ist, sondern auch auf 
das Ziel hin, auf daß das Ziel erreicht wird, daß er kommt. Die Feier des 
Herrenmahles fleht die Parusie herbei, ja möchte sie fast erzwingen. 

So ist das Herrenmahl die Feier der Hoffnung auf den wiederkommenden 
Herrn. Sie geschieht immer im Blick und in der Hoffnung auf den kom- 
menden Herrn. Und insofern der Herr als der Gekreuzigte und Kommende 
im Herrenmahl schon sakramental-pneumatisch gegenwärtig ist und Anteil 
gibt an sich und seinem den neuen Äon begründenden Heilstod, verleiht das 
Herrenmahl der eschatologischen Zukunftsgabe schon Gegenwärtigkeit; es 
«stellt das ersehnte Kommen des Herrn bereits in die Gegenwart und 
garantiert damit auch die dereinstige Verwirklichung desselben» !3. Das 
Herrenmahl ist Vorweggabe der Parusie und des kommenden messiani- 
schen Mahles, gerade insofern es als Vorweggabe und Angeld des Kommen- 
den die Sehnsucht nach dem endgültigen Kommen des Herrn wachhält und 
immer wieder über sich hinausweist, «bis daß er kommt». 


2.1.1. Ergebnis 


Als Ergebnis dieses Abschnitts sei festgehalten: Gemäß dem im NT vierfach 
überlieferten Einsetzungsbericht ist das eucharistische Mahl von allem 
Anfang an eschatologisch ausgerichtet auf das messianische Mahl der Voll- 
endung im Reich Gottes. Der eschatologische Ausblick gehört mit zu dem, 
was Jesus «in der Nacht, in der er ausgeliefert wurde», gestiftet hat. 

Jesus selber wird von diesem Mahl nicht mehr essen und trinken, bis es 
seine Erfüllung findet im Reich Gottes. Es ist dieses Mahl, das Mahl der 
Eucharistie, das in Beziehung steht zum eschatologischen Mahl und in die- 
sem seine Vollendung finden wird. Die Jünger feiern dieses Mahl weiter, das 
Jesus eingesetzt und ihnen zur Wiederholung übertragen hat. In Anamnese 
an Jesus und sein letztes Mahl, bei dem er auf das kommende Mahl aus- 
geschaut hat, halten auch die Jünger die Eucharistie im Ausblick und voll 
Hoffnung auf die kommende Vollendung. Der Glaube an die verborgene 
Gegenwart des Herrn im Herrenmahl weckt in jeder Feier aufs neue die 
Erwartung seiner offenbaren Parausie. 

Aber wie der eschatologische Ausblick Jesu beim letzten Abendmahl mit 
seinem Blick auf seinen Tod verbunden ist, so ist auch der Ausblick der 
Kirche bei der Eucharistie nicht zu trennen vom Gedächtnis an seinen Tod. 


17 P, NEUENZEIT, 2.4.0. 222. - Vgl. unten den Abschnitt 2.4 über den Ruf Maranatha. 
18 J, BETZ, 2.2.0. 8. 
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Denn durch den Tod hindurch ist Christus in die Herrlichkeit eingegangen 
(vgl. Lk 24,26); in seinem Tod hat er den Menschen den Zugang geöffnet, 
der zum eschatologischen Festmahl führt. Und in der Eucharistie selber ist 
er gegenwärtig mit seinem Todesgeheimnis, mit seinem dahingegebenen 
Leib und mit seinem vergossenen Blut. Das eucharistische Mahl gibt Anteil 
am Todesleiden Jesu ; es nimmt uns Menschen mit auf den Weg, den Jesus 
uns vorangegangen ist. Weil aber dieser Weg Jesu der Weg in die Auferste- 
hung war, können wir auch voll Hoffnung auf die Vollendung ausblik- 
ken. 

Dieser Zusammenhang führte schon sehr früh dazu, daß die Christen in 
ihrer Erwartung der Wiederkunft Christi beim Beten auf das Kreuz schau- 
ten !9. Ebenso macht dieser Zusammenhang verständlich, daß die Euchari- 
stie als Verkündigung des Todes Jesu und als Ausblick auf seine Parusie auch 
ethische Konsequenzen hat: die Teilhabe an seinem dahingegebenen Leib 
und seinem vergossenen Blut als Unterpfand des kommenden Mahles ruft 
zu einem Leben in der Nachfolge auf dem Weg, den Christus in die Herr- 
lichkeit vorangegangen ist; die Hoffnung, die ihr Fundament im Christus- 
ereignis hat, verwirklicht sich in der Nachfolge Christi ?°. 

Das eucharistische Mahl ist also Unterpfand und Garant des kommenden 
Mahles in der Vollendung. Insofern es schon Gemeinschaft mit Christus 
gibt, ist es Vorwegnahme des kommenden Mahles. Insofern es uns auf den 
Weg dorthin führt, ist es doch erst Ausblick. Was aber das eucharistische 
Mahl mit dem Mahl der Vollendung verbindet, ist letztlich der Herr selber, 
der ın der Eucharistie schon kommt und in der Parusie endgültig kommen 
wird, um mit seinen Jüngern am Festmahl im Reich Gottes teilzunehmen. 
Im übrigen aber wird das Verhältnis von Liturgie und Eschatologie immer 
neu zu überlegen und das Zueinander von «Schon jetzt» und «Noch nicht» 
stets neu zu suchen und auszuhalten sein. R. SCHNACKENBURG formuliert 
diese dialektische Doppelausrichtung im Hinblick auf die Christusgemein- 
schaft ın der Eucharistie folgendermaßen: «Das Herrenmahl ist Christus- 
gemeinschaft, wie sie jetzt «zwischen den Zeiten», zwischen dem noch 
bestehenden, aber für den Christen entmächtigten Unheilsäon und dem 
künftigen, aber in seiner Wirklichkeit und Wirksamkeit bereits hereinra- 
genden Heilsäon möglich ist: wirklich und doch verhüllt, realen Anteil an 
Christus gewährend und doch die letzte und volle Gemeinschaft erst ver- 
heißend und anbahnend.» ?! 


19 Das Kreuz als eschatologisches Zeichen: vgl. dazu unten Punkt 3.3.2. 

20 Vgl. dazu den paränetischen Zusammenhang, in welchem Paulus in I Kor 10-11 die Lehre 
von der Eucharistie vorträgt. 

2! R. SCHNACKENBURG, Das Heilsgeschehen bei der Taufe nach dem Apostel Paulus. Eine 
Studie zur paulinischen Theologie, München 1950, 197, hier zitiert nach P. NEUENZEIT, a.a.O. 
225. 
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2.2. Das Zeugnis des Hebräerbriefes 


Mit unserer Frage nach dem Zusammenhang von Eucharistie und Parusie 
wenden wir uns jetzt als weiterem Zeugnis des Neuen Testamentes dem 
Hebräerbrief zu !. 

Ob und inwiefern die Eucharistie überhaupt ein Thema des Hebräerbrie- 
fes ist, ist allerdings umstritten 2. Doch wenn man die religiöse Situation der 
Adressaten ? betrachtet und die kultische Sprache im allgemeinen und die 
eucharistisch gefärbte Begrifflichkeit im besonderen * beachtet, scheint es 


! Zu unserer Thematik im Hebräerbrief vgl. vor allem : J. BETZ, Die Eucharistie in der Zeit der 
griechischen Väter. Bd. II/1, 144-166. - B. SAnDvik, Das Kommen des Herrn beim Abendmahl 
im Neuen Testament, Zürich 1970, 101-113. - Ferner: M. DiBELIUS, Der himmlische Kult nach 
dem Hebräerbrief, in: ThBl 21 (1942) 1-11. - E. GRÄSSER, Der Glaube im Hebräerbrief, Marburg 
1965. - OÖ. HOLTZMANN, Der Hebräerbrief und das Abendmahl, in: ZNW 10 (1909) 251-260. - 
E. KÄsEMANN, Das wandernde Gottesvolk. Eine Untersuchung zum Hebräerbrief, Göttingen 
1939. - O. Kuss, Der theologische Grundgedanke des Hebräerbriefes, in: MThZ 7 (1956) 233- 
271. - U. Luck, Himmlisches und irdisches Geschehen im Hebräerbrief, in: NovTest 6 (1963) 
192-215. - O. MıcHEL, Der Brief an die Hebräer, Göttingen 1966!?. -— H. MIDDENDORF, Das 
heilige Meßopfer nach dem Hebräerbrief, in : Oberrhein. Pastoralblatt (1941) 141-144/161-165.- 
O. MoE, Das Abendmahl im Hebräerbrief, in: StTh 4 (1951) 102-108. - F.J. SCHIERSE, Verhei- 
Bung und Heilsvollendung. Zur theologischen Grundfrage des Hebräerbriefes, München 1955. - 
Weitere Literatur siehe im Literaturverzeichnis. 

2 Das Herrenmahl steht überhaupt nicht im Blickfeld des Hebräerbriefes nach M. DIBELIUS und 
O. Kuss. Nach O. HOLTZMANN wendet sich der Verfasser sogar bewußt gegen jegliche Herren- 
mahlspraxis der Gemeinde. Andere hingegen finden im Hebräerbrief positive Aussagen über die 
Eucharistie oder erkennen in ihr sogar ein zentrales Thema des Briefes, so J. BETZ, ©. MICHEL, 
O. MOE, B. SANDVIK, F.J. SCHIERSE. 

3 Die Frage nach den Adressaten ist zwar nur schwer oder kaum zu lösen (vgl. dazu neben der 
genannten Literatur auch A. WIKENHAUSER / J. SCHMID, Einleitung in das Neue Testament, Frei- 
burg 61972, 542-562). Wohl aber kann ihre geistige Situation aus den Aussagen des Briefes selber, 
besonders aus den sogenannten Mahnreden (6,4-8; 10,25-31; 12,12-29; 13,9-13) einigermaßen 
rekonstruiert werden. J. BETZ schreibt: «Gerade sie (die Mahnreden) bringen die Gewichtigkeit 
und Unaufgebbarkeit der Eucharistie nachdrücklich zur Geltung. Sie zeichnen eine Situation, die 
nicht bloß als Lässigkeit, Gleichgültigkeit, sittliche Schwäche, sondern als Gefahr unheilbaren 
Falls, als eine an die Wurzeln des Christseins greifende Verirrung gekennzeichnet werden muß ... 
Der drohende Abfall, vor dem der Autor beschwörend warnt, ist, wenn nicht alles trügt, offen- 
sichtlich durch Anstoß an der Eucharistie bedingt» (a.a.O. 154). 

4 Neben den häufig vorkommenden, allgemein kultischen Begriffen wie <Hoherpriester», <«Op- 
fer», «Blut», «Blut Jesu», «Bund», «Kult», usw. sei auf einige Wendungen hingewiesen, die direkt an 
die Eucharistie denken lassen : zweimal scheint die synoptische Kelchformel auf: «das Blut des 
Bundes» (1ö aina. tig Sladrikng) (10,29; 13,20; vgl. Mk 14,24). Die Kapitel 7-10 sind gleichsam ein 
Kommentar zur synoptischen Kelchformel, insofern hier der Tod Jesu als kultische Opferdar- 
bringung und als Konstituierung eines Neuen Bundes und einer neuen Kultordnung durch Jesu 
Blut dargestellt wird (vgl. J. BETZ, a.a.O. 146). Im gleichen Zusammenhang wird auch die Dar- 
bringung seines Leibes erwähnt (10,5.10); denn für den Verfasser des Briefes sind Leib und Blut 
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uns naheliegend, häufig an die Eucharistie zu denken. Aber auch vom 
Gedankengang her ist es unseres Erachtens berechtigt oder gar geboten, nach 
der Rolle und Bedeutung der Eucharistie in der Paränese dieser neutesta- 
mentlichen Schrift zu fragen. 

Die Grundgedanken des Hebräerbriefes sind kurzgefaßt folgende: Durch 
den Sohn hat sich Gott abschließend geoffenbart (1,1-4,13). Jesus Christus 
ist der vollkommene und endgültige Hohepriester des Volkes; durch seine 
Selbsthingabe am Kreuz hat er das endgültige Opfer dargebracht, einen 
Neuen Bund und einen neuen Kult begründet ; nicht mit fremdem Tierblut, 
sondern mit dem eigenen Blut ist er in das himmlische Heiligtum eingetre- 
ten und hat ewige Erlösung bewirkt; sein Opfer und Jesus selber wirken im 
Himmel fort (4,14-10,18). Es gibt aber «nicht nur eine himmlische Fort- 
dauer des Blutes Jesu, sondern auch eine kultische Fortdauer desselben auf 
Erden». In der kultischen Fortdauer des Opfers Christi, das heißt in der 
Eucharistie hat das wandernde Gottesvolk auf dem Weg des Glaubens durch 
sein Fleisch und Blut Zugang zu Gott. Deshalb nehmen im paränetischen 
Teil des Briefes die Mahnungen, nicht von der Versammlung abzulassen, 
sondern sie hochzuhalten und würdig zu begehen, einen hervorragenden 
Platz ein (10,19-13,19). 

Für unser Thema sollen die sogenannten Warnabschnitte (10,19-31; 
12,14-29; 13,9-15) näher untersucht werden. 


2.2.1. Hebr 10,19-31° 


«Wir haben also die Zuversicht, Brüder, durch das Blut Jesu in das Heiligtum 
einzutreten. Er hat uns den neuen und lebendigen Weg erschlossen durch den 
Vorhang hindurch, das heißt durch sein Fleisch. Da wir einen Hohenpriester 
haben, der über das Haus Gottes gestellt ist, laßt uns mit aufrichtigem Herzen 
und in voller Gewißheit des Glaubens hintreten, das Herz durch Besprengung 


des Herrn eine selbstverständliche Einheit - in der Eucharistie. In 10,19-20 findet sich auch das 
Begriffspaar «Blut - Fleisch» (aina, oäp&), das für die johanneische Eucharistielehre charakteri- 
stisch ist. B. SANDVIK (a.a.0. 102 und 110) weist nach, daß der Begriff <hinzutreten» 
(npooepxeodaı) für die Eucharistiefeier steht, wenn in seinem Zusammenhang die Tempelvor- 
stellung (Heiligtum, Zion) vorkommt (vgl. 10,20; 12,22). - Daß das Sakrament als <himmlische 
Gabe» und der Kommunionempfang als «Kosten von der himmlischen Gabe» (6,4) bezeichnet 
wird, ist auch sonst im Urchristentum gebräuchlich. 

Auf die Eu-charis-tie kann nach J. BETZ (a.a.O. 156-159) auch der Begriff <charis> hinweisen, 
beispielsweise in 12,28: «Weil wir ein unerschütterliches Reich empfangen, wollen wir die xdpız 
halten, durch die wir einen gottgefälligen Gottesdienst vollziehen» (vgl. auch 13,9). 

5 J. BETZ, a.a.O. 161. 

6 Zur Auslegung dieser Stelle vgl. besonders J. BETZ, a.a.O. 154-156, und B. SANDVIK, 2.2.0. 
101-107. 
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gereinigt vom schlechten Gewissen und den Leib gewaschen mit reinem Wasser. 
Laßt uns an dem unwandelbaren Bekenntnis der Hoffnung festhalten, denn er, 
der die Verheißung gegeben hat, ist treu. Laßt uns einander achten und uns zur 
Liebe und zu guten Taten anspornen. Laßt uns nicht unseren Zusammenkünften 
fernbleiben, wie es einigen zur Gewohnheit geworden ist, sondern ermuntert 
einander, und das umso mehr, als ihr seht, daß der Tag naht. 


Denn wenn wir vorsätzlich sündigen, nachdem wir die Erkenntnis der Wahrheit 
empfangen haben, gibt es für diese Sünden kein Opfer mehr, sondern nur die 
Erwartung des furchtbaren Gerichts und ein wütendes Feuer, das die Gegner 
verzehren wird. Wer das Gesetz des Mose verwirft, muß ohne Erbarmen auf die 
Aussage von zwei oder drei Zeugen hin sterben. Meint ihr nicht, daß eine noch 
viel härtere Strafe der verdient, der den Sohn Gottes mit Füßen getreten, das 
Blut des Bundes, durch das er geheiligt wurde, verachtet und den Geist der 
Gnade geschmäht hat? Wir kennen doch den, der gesagt hat: «Mein ist die 
Rache, ich werde vergelten» und ferner: «Der Herr wird sein Volk richten». Es ist 
furchtbar, in die Hände des lebendigen Gottes zu fallen.» 


Dieser Text hat zwei Teile: der erste Teil ıst eine Einladung zum «neuen 
und lebendigen Weg», den Jesus uns erschlossen hat, der zweite ist eine 
scharfe Drohung an jene, die diese Möglichkeit geringschätzen und abwei- 
sen’. 

Der «neue und lebendige Weg» führt ins Heiligtum, in den Bereich Gottes; 
er ist der Zugang zu Gott. Dieser Weg steht uns offen durch Jesu Blut. Es gibt 
keinen anderen Weg als den, den Jesus selber gegangen ist: «Er ist ein für 
allemal in das Heiligtum hineingegangen ... mit seinem eigenen Blut» (9,12). 
Dieser Weg, den er selber gegangen ist und den er auch für uns «eingeweiht» 
hat (&evekoivioev), ist der Neue Bund. Wer Anteil hat am Neuen Bund, hat 
die Zuversicht, ins Heiligtum einzutreten. Anteil am Neuen Bund haben wir 
durch das Blut Jesu, durch das «Blut des Bundes». 

Der «neue und lebendige Weg» führt «durch den Vorhang, das heißt durch 
sein Fleisch». Diese Stelle befriedigend zu deuten, ist schwierig. Doch darf 
wohl das Bild vom Vorhang nicht nur im Sinne des Hindernisses und der 
Grenze zwischen irdischer und himmlischer Welt verstanden werden, so 


? Möglicherweise knüpft der Verfasser in dieser Zweipoligkeit von Einladung und Drohung an 
an der Einladung und dem Anathema der urchristlichen Liturgie. Vgl. 1 Kor 16,22; Didache 
10,6. 

8 Vgl. dazu B. SANDVIK, a.a.O. 102-103. Mit den Gedanken an das Blut Christi ist auch sonst 
die Bundesvorstellung eng verknüpft (so in 9,14-15.17.20 u.ö.). Der Neue Bund ist mit dem Blut 
Christi eng verbunden; vgl. die direkte Erwähnung des «Blutes des Bundes» in 10,29. Ebenso läßt 
in 10,19 das seltene Wort &ykaıvito an den Bund denken, da es sonst im ganzen Neuen Testament 
nur noch in Hebr 9,18 vorkommt und dort auffallenderweise im Satz: «Auch der erste Bund ist 
mit Blut «eingeweiht» worden.» Die Erschließung des «neuen und lebendigen Weges» ist die 
Einsetzung des Neuen Bundes. 
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daß das Fleisch Jesu in Gegensatz stünde zum Zugang eröffnenden Blut. Der 
Vorhang, das heißt das Fleisch Jesu, gehört selber zum Heiligtum und ist - 
gerade als Vorhang - der Ort, wo das Heiligtum betreten werden kann’. Jesu 
Blut und sein Fleisch gehören zusammen. Sie sind Tür und Weg ins Hei- 
ligtum. Wer daran teilhat, ist auf dem Weg ins Heiligtum, ja ist selber schon 
im himmlischen Bereich. 

Von diesem Kontext wie auch vom urchristlichen Sprachgebrauch her ist 
auch verständlich, was mit der Aufforderung zum <«Hinzutreten» 
(nPOGEPXEODoıL) gemeint ist. Da wir einen Hohenpriester haben, der uns den 
Zugang zu Gott eröffnet hat durch sein Blut und durch sein Fleisch, sind wir 
ermuntert, dort hinzutreten, wo sein Blut und sein Fleisch ist: zum Her- 
renmahl. Daß das «Hinzutreten» zur Eucharistie gemeint ist, wird auch von 
der Tatsache gestützt, daß in 10,22 mit der ethischen Reinheit und dem 
Taufbad die gleichen Voraussetzungen genannt sind, die in der Didache 
(9,5; 10,6) für die Teilnahme an der Eucharistie genannt werden. 

Ferner ist zu beachten, daß es ım paränetischen Teil des Briefes (ab 10,19) 
nicht um die Erklärung des Werkes Christi in der Vergangenheit geht, son- 
dern vornehmlich um den Weg des Glaubens des wandernden Gottesvolkes. 
Es geht um die gegenwärtige Möglichkeit, ins Heiligtum einzutreten. Darum 
ist wohl hier von dem im Sakrament gegenwärtigen Fleisch und Blut die 
Rede !*°. 

Im Kontext von 10,19-31 weist auch die Mahnung, nicht von den Zusam- 
menkünften fernzubleiben (10,25), auf die Eucharistie hin, wie auch die 
scharfe Gerichtsdrohung an alle jene, die «den Sohn Gottes mit Füßen 
getreten, das Blut des Bundes, durch das sıe geheiligt wurden, verachtet und 
den Geist der Gnade geschmäht haben» (10,29) 1. 

So spricht wohl sehr vieles für eine «eucharistische» Auslegung des 
Abschnittes Hebr 10,19-31. Die Aufforderung zum «Hinzutreten» ist eine 
Aufforderung zur Teilnahme an der Eucharistie in der gottesdienstlich ver- 
sammelten Gemeinde !?. In der Sakramentsfeier bekommt der Christ Anteil 


9 Vgl. zur Deutung dieser Stelle: B. SANDVIK, a.a.O. 104; ferner: F.J. SCHIERSE, 2.2.0. 167-170; 
vgl. auch die verschiedenen Lösungen, die aufgezählt sind bei: E. SCHWEIZER, oäp&, in: ThWNT 
vn, 143. 

10 Vgl. B. SANDVIK, a.a.O. 105. - Vgl. auch OÖ. MOE, Das irdische und das himmlische Heiligtum, 
in: ThZ 9 (1953) 23-29. 

ıı Nach 1Kor 11,27-34 führt der unwürdige Genuß der Eucharistie zum Gericht. In Hebr 
10,26-31 scheint es sich aber nicht nur um unwürdigen Genuß oder nur um Nachlässigkeit und 
Gleichgültigkeit zu handeln, sondern um die Verachtung des Sakramentes überhaupt. Das Gericht 
wird umso schärfer ausfallen, als in diesem Fall der Verachtung des Blutes Christi die vor Gott 
einzige rettende Instanz, eben das Blut Jesu, nicht für, sondern gegen den Angeklagten steht (vgl. 
J. BETZ, a.a.O. 156). 

12 Vgl. B. SANDVIK, a.a.O. 105. 
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an Fleisch und Blut Jesu, am Weg, den Jesus in seinem Blut und durch sein 
Fleisch erschlossen hat. In der Eucharistie tritt der Christ ein ins Heiligtum. 
Die Glaubenden haben schon jetzt freien Zugang in den himmlischen 
Bereich und können ihn im Herrenmahl je neu empfangen. In den Sakra- 
menten empfangen sie schon die «Kräfte der zukünftigen Welt» (6,4). Damit 
soll allerdings das zukünftig-eschatologische Moment der Eucharistie nicht 
ausgeschlossen werden. «<Hımmlisch» bedeutet im Hebräerbrief zugleich 
eschatologisch-zukünftig '3. Auch im Hebräerbrief steht neben dem «Schon» 
das «Noch nicht». Sonst wäre die starke Betonung der Hoffnung im Hebrä- 
erbrief (zum Beispiel 10,23; 11,1) nicht zu erklären. Das eschatologische 
«Noch nicht; zeigt sıch auch ım Hinweis auf «den nahenden Tag» (10,25). 
Ohne hier schon auf das Verhältnis des «Schon» zum «Noch nicht» einzu- 
gehen, kann für unser Thema bereits festgehalten werden, daß auch im 
Hebräerbrief «der Blick auf die Vollendung zum Inhalt der Mahlfeier 
gehört; das Mahl ist eine Vorwegnahme des Eschaton.» !? 


2.2.2. Hebr 12,14-29 


Um die Eucharistie geht es auch im ebenfalls paränetischen Abschnitt 
12,14-29. Wie schon in 10,29 ım Ausdruck «Geist der Gnade» (xäpıs) in 
unmittelbarem Zusammenhang mit dem Ausdruck «Blut des Bundes» die 
Eu-charis-tie gemeint war, so warnt wohl auch der Appell in 12,15: «Seht zu, 
daß keiner der charıs Gottes verlustig gehe!» vor dem Aufgeben der Eucha- 
rıstie. 

In Gegenüberstellung zur Wirklichkeit des Alten Bundes ın 12,18-21 
(«hinzutreten zu einem betastbaren Berg ...») lauten dann die entscheiden- 
den Verse (12,22-25): 


«Ihr seid hinzugetreten zum Berg Zion, zur Stadt des lebendigen Gottes, dem 
himmlischen Jerusalem, zu Tausenden von Engeln, zu einer festlichen Ver- 
sammlung und zur Gemeinschaft der Erstgeborenen, die im Himmel verzeich- 
net sind, zu Gott, dem Richter aller, zu den Geistern der schon vollendeten 
Gerechten, zum Mittler eines Neuen Bundes, Jesus, und zum Blut der Bespren- 
gung, das mächtiger ruft als das Blut Abels. Gebt acht, daß ihr den nicht ablehnt, 
der redet. Jene haben ihn abgelehnt, als er auf Erden seine Gebote verkündete, 


13 Vgl. B. SANDVIK, a.a.O. 106. - E. GRÄSSER weist darauf hin, daß die für die Eschatologie des 
Hebräerbriefes entscheidenden Begriffe nicht solche der Zeitlichkeit sind, sondern solche einer 
transzendentalen Räumlichkeit. Das Eintreten in das himmlische Heiligtum ist die eigentliche 
eschatologische Vollendung. - Vgl. den Exkurs zur Eschatologie im Hebräerbrief bei E. GRÄSSER, 
a.a.O. 171-183. - Ferner auch die gründliche Studie von C.K. BARRETT, The Eschatology of the 
Epistle to the Hebrews, in: Festschrift für C.H. Dopp, 1956, 363-393. 

14 B. SANDVIK, 2.2.0. 107. 
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und sind dem Gericht nicht entronnen ; wieviel weniger dann wir, wenn wir uns 
von dem abwenden, der jetzt vom Himmel her spricht ...» 


Auch hier handelt es sich wieder um das «Hinzutreten». B. SANDVIK !> hat 
nachgewiesen, daß «Hinzutreten» im Hebräerbrief auch allgemein das Hin- 
zutreten zu Gott im Gebet und Gottesdienst bezeichnen kann (zum Beispiel 
4,16; 7,15; 11,6), daß es aber immer dann für die Feier der Eucharistie steht, 
wenn im Zusammenhang mit dem «Hinzutreten> irgendwie vom Tempel 
(auch Heiligtum, Zion, himmlisches Jerusalem) die Rede ist. 

So handelt es sich auch in 12,22-24 um ein kultisches Geschehen. Die 
Adressaten sind hinzugetreten «zur festlichen Versammlung» der Gemeinde 
der Überirdischen. Unter den Gliedern dieser himmlischen Kirche nennt 
der Verfasser auch den «Mittler des Neuen Bundes, Jesus» und das «Blut der 
Besprengung». Damit deutet er wieder auf die Eucharistie hin. Denn «wo 
könnte man sonst zum Bundesmittler selbst und seinem Blute hinzutre- 
ten ?» 16 

Daraus ergibt sich für das Eucharistieverständnis des Hebräerbriefes ım 
Hinblick auf unser Thema eine wichtige Erkenntnis: Für das wandernde 
Gottesvolk auf dem Weg des Glaubens vollzieht sich das Hinzutreten «zum 
Berg Zion, zur Stadt des lebendigen Gottes ...» ın der Eucharistie, oder 
umgekehrt: Die Eucharistie bedeutet Eintreten ın die himmlische Litur- 
gie I”, ıst Voraus-Ieilnahme an der eschatologischen Vollendung, die für den 
Hebräerbrief im endgültigen Eintreten in das himmlische Heiligtum be- 
steht '3. 

Wie schon im Abschnitt 10,19-31 zeigt sich also auch in 12,18-29, daß der 
Hebräerbrief mit I Kor 11,26 und mit dem eschatologischen Ausblick der 
Synoptiker einig geht, daß die Eucharistie eschatologisch ausgerichtet ist 
und auf die Parusie hinzeigt und schon Anfang der Parusie ist !. 

An diese positive Aussage über das Hinzutreten zur Eucharistie schließt 
sich wieder eine scharfe Gerichtsdrohung an an die Adresse derer, die sich 
«von dem abwenden, der jetzt vom Himmel her spricht» (12,25-29) 2°, 


15 Vgl. B. SANDVIK, a.a.O. 102 und 110; siehe auch oben Anm. 4. - Zur Bedeutung von Tempel 
und Heiligtum in der Bibel vgl. auch Y. CONGAR, Das Mysterium des Tempels. Die Geschichte der 
Gegenwart Gottes von der Genesis bis zur Apokalypse, Salzburg 1960. 

16 B. SANDVIK, 4.2.0. 108. - Vgl. auch )J. BETZ, a.a.O. 158. 

17 So sieht B. SAnDvik in 12,22-24 «direkt eine Beschreibung des christlichen Gottesdienstge- 
schehens, in seiner Art eine Einmaligkeit im Neuen Testament» (a.a.O. 108). 

18 Vgl. E. GRÄSSER, 4.2.0. 177. 

1% Vgl. J. BETZ, a.a.O. 158. 

20 Vgl. dazu B. SANDviK, a.a.0. 108. 
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2.2.3. Hebr 13,9-15 


Von der Eucharistie handelt auch der Abschnitt 13,9-15 21. 


«Laßt euch nicht durch mancherlei fremde Lehren irreführen;; denn es ist gut, 
das Herz durch Gnade zu stärken und nicht dadurch, daß man nach Speisevor- 
schriften lebt, die noch keinem genützt haben. Wir haben einen Altar, von dem 
die nicht essen dürfen, die dem Zelt dienen. Denn die Körper der Tiere, deren 
Blut zur Sühnung der Sünden in das Heiligtum gebracht wird, werden außerhalb 
des Lagers verbrannt. Deshalb hat auch Jesus, um durch sein eigenes Blut das 
Volk zu heiligen, außerhalb des Tores gelitten. Laßt uns also vor das Lager 
hinausziehen und seine Schmach auf uns nehmen. Denn wir haben hier keine 
bleibende Stadt, sondern wir suchen die künftige. Durch ihn also laßt uns Gott 
allezeit das Opfer des Lobes darbringen, nämlich die Frucht der Lippen, die 
seinen Namen preisen ...» 


Von fremden Irrlehren verführt, waren die Adressaten offenbar in Gefahr, 
die Verwirklichung ihres Heils in der Befolgung bestimmter Speisevorschrif- 
ten zu suchen ??. Demgegenüber gibt es für den Verfasser des Hebräerbriefes 
nach christlicher Lehre nur einen Weg, «das Herz zu stärken»: die Charis. 
Auch wenn man nun «<charis> nicht sofort mit der Eu-charis-tie gleichsetzen 
möchte, bedeutet diese Aussage in 13,9 nicht, daß die Christen überhaupt 
keine Opfermahlzeit kannten. Denn es ist ja gleich die Rede vom «Altar, von 
dem die nicht essen dürfen, die dem Zelt dienen» (13,10). Damit sind gewiß 
nicht die Christen selber gemeint ?, sondern die Diener der alten Kultord- 
nung samt dem Volk, das sie vertreten. Sie dürfen vom Altar der Christen 
nicht essen. Sie hatten zwar Opfermähler, aber durften vom Sühnopfer, 
dessen Blut der Hohepriester am Versöhnungstag ins Allerheiligste brachte, 
nicht essen (vgl. Lev 6,23; 16,27), das Opfer des Versöhnungstages sollte ein 
Ganzopfer sein, und der Versöhnungstag selber war ein Buß- und Fasttag; 
deshalb wurden die Körper der Tiere, deren Blut im Allerheiligsten vergos- 
sen worden war, verbrannt?*. Demgegenüber haben die Christen einen 
Altar, an welchem sie gerade am Leib des Versöhnungsopfers Anteil bekom- 
men, am Leib des wahren Versöhnungsopfers, am Leib Christi, der mit 
seinem eigenen Blut in das Heiligtum eingetreten ist. Dieses Opfer aber 
wurde dargebracht außerhalb der alten Kultordnung. Wer von diesem Altar 


2! Vgl. u.a. B. SANDVIiK, a.a.O. 108-110; J. BETZ, a.a.0. 159-160; O. Moe, a.a.O. 102-108. - 
Entschieden gegen jede eucharistische Deutung dieses Abschnitts wendet sich ©. HOLTZMANN 
2.2.0. 

22 Um was für Speisevorschriften es sich genau gehandelt hat, ist für unser Thema nicht von 
Belang. 

23 Dieses Thema vertritt u.a. OÖ. HOLTZMANN, a.a.O. 255. 

24 Vgl. OÖ. MOE, a.a.0. 104-105. 
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essen will, muß das Judentum hinter sich lassen und vor das Lager hinaus- 
treten zu Christus hin. Dieses Essen geschieht wohl nirgends anders als ın 
der Eucharistie. 

Trotzdem dürfte mit dem «Altar» (13,10) nicht nur der sichtbare Tisch des 
Herrenmahles gemeint sein. Das dvoraotnpıov ist der Ort, wo Christus sich 
als Sühnopfer dargebracht hat; wir denken an das Kreuz auf Golgotha. Da 
aber Jesu Sterben sein Eintritt in das himmlische Heiligtum ist, das im 
Hebräerbrief eine zentrale Bedeutung hat, und er sein Opfer eigentlich im 
himmlischen Heiligtum vollzieht, ist der «Altar» in 13,10 zugleich ein Teil 
dieses Heiligtums. Von diesem Altar essen die Christen in der Euchari- 
stie. 

Damit zeigt sich für unser Thema wieder die gleiche Folgerung wie im 
vorhergehenden Abschnitt: Die Eucharistie gibt Anteil am himmlischen 
Altar. «Im Abendmahl tritt man ins himmlische Heiligtum ein. Die Feier ist 
sozusagen die Brücke zwischen dem Irdischen und dem Himmlischen. 
Zugleich ist sie die Brücke zwischen Gegenwart und eschatologischer Voll- 
endung.» ?> 

Daß das «Schon» der Eucharistie zu einem «Noch nicht» in Spannung 
steht, zeigt sich ın 13,13-14. In der Eucharistie treten wir zu Christus hin im 
Blick und im Suchen nach der künftigen Stadt. «Den Altar haben wir schon, 
aber wir suchen noch die zukünftige Stadt.» 2° 


2.2.4. Ergebnis 


Wir finden also im Hebräerbrief ein wertvolles Zeugnis urkirchlichen 
Eucharistieglaubens und -verständnisses. Die Eucharistie ist die Erschei- 
nungsweise des himmlischen Christus, eine Größe der himmlischen Welt. 
Als solche «vermittelt sie das Pneuma (6,4; 10,29) und läßt teilhaben an den 
Gütern der zukünftigen Welt (6,5). Jesu Blut ermächtigt zum Eintritt ins 
himmlische Heiligtum (10,19), weil es zu diesem selbst gehört» ?7. 

Nach J. BETZ sıeht der Hebräerbrief «in der Eucharistie das ganze Chri- 
stentum beschlossen» ?®. Von daher ıst auch die mehrmalige drohende War- 
nung vor der Mißachtung und Geringschätzung der Eucharistie verständ- 
lich: die Ablehnung des Sakramentes bedeutet «nichts geringeres als den 
unheilbaren Abfall vom endgültigen Heil in Christus» °. 


25 B. SANDVIK, 2.2.0. 110. 
26 Ebd. 

?7 J. BETZ, a.a.O. 163. 

28 Ebd. 161. 

2 Ebd. 
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Als Ergebnis für unser Thema Eucharistie und Parusie sei hier folgender 
Befund festgehalten: Nachdem schon in 6,4-5 gesagt worden ist, daß das 
Sakrament Anteil gibt an der <himmlischen Gabe» und an den «Gütern der 
zukünftigen Welt», bringen auch die drei unseres Erachtens ausgesprochen 
eucharistiebezogenen Texte 10,19-31; 12,14-29; 13,9-15 die eschatologische 
Ausrichtung der Eucharistie klar zum Ausdruck. Sie ist Voraus-Teilnahme 
am Eschaton. Wer in der Eucharistie zum Blut Jesu hinzutritt, tritt ein ins 
himmlische Heiligtum. 

Von der Parusie als dem Kommen des Herrn im engeren Sin des Wortes 
ist zwar weniger die Rede als umgekehrt vom Kommen der Christen zu 
ihm 3°. Doch wenn Christus «vom Himmel her spricht» (12,25) und in sei- 
nem Blut kommt, ıst die Eucharistie ein parusiales Geschehen. Im Hebräer- 
brief wird deutlich, «daß der christliche Kult mit seinem Höhepunkt, der 
Abendmahlsfeier, als eine wirkliche Epiphanie Gottes angesehen wird». 
Wer in der Eucharistie «hinzutritt>, findet eine Begegnung mit «Gott, dem 
Richter» und mit dem «Mittler des Neuen Bundes», er tritt ein in die «fest- 
liche Versammlung» des «himmlischen Jerusalem» (12,22-25). Die Euchari- 
stie ist also ein wahrhaft eschatologisches Geschehen. Sie ist Vorwegnahme 
des Eschaton. 

Diese starke Betonung der präsentischen Eschatologie bedeutet keine 
Negation der futurischen. Im Hebräerbrief finden wir keineswegs eine «kon- 
sequente Enteschatologisierung». Wir wurden schon aufmerksam auf den 
«Tag, der naht» (10,25) und auf die «künftige Stadt, die wir erst noch suchen» 
(13,14). Die Glaubenden sind wesentlich charakterisiert als wanderndes 
Gottesvolk auf dem Weg. 

Bereits verwirklicht ist der eschatologische Neue Bund. Noch ausstehend 
ist die «künftige Stadt» 32. Die Brücke zwischen dem «Schon» und dem «Noch 
nicht» ist der Gottesdienst. E. GRÄSSER schreibt: «Die beides umgreifende 
Klammer ist der Kult. Er bindet Gegenwart und Zukunft, Zeit und Ewigkeit 
zusammen, sofern in seinem Vollzug als dem eigentlichen eschatologischen 
Heilsgeschehen die himmlische ravfjyopıg und die irdische Gemeinde der 
Eevor kai napeniönuor (11,13) sich zusammenschließen. Die irdische Ge- 
meinde vollzieht im Festhalten der Homologie, in ihrem Gottesdienst als 
der Eikon (10,1) des himmlischen Gottesdienstes ihr npooepxeodan.» ?? 


30 Das Kommen der Menschen und Völker zum Berg des Herrn, zu seinem Tempel, zum Herrn 
selber, als Darstellungsweise des eschatologischen Geschehens ist im Hebräerbriefim Rahmen der 
biblischen Überlieferung nicht neu; erinnert sei hier nur an die Völkerwallfahrt in Jes 2. 

31 B. SANDVIK, 2.2.0. 111. 

32 Wie das Festmahl u.a.m. gehört auch die «künftige Stadt» im Alten und im Neuen Testament 
zu den großen Bildern für das Eschaton, vgl. Jes 60 und Apk 21-22. 

33 E. GRÄSSER, 4.2.0. 182. 
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Das Ziel des wandernden Gottesvolkes ist noch ausstehend. Aber weil in 
der Eucharistie durch Jesu Fleisch und Blut der Weg schon offensteht und 
Anteil gewährt wird an den «künftigen Gütern», vollzieht sich «die ganze 
christliche Wanderschaft von Anfang bis zum Ende im Angesicht des himm- 
lischen Jerusalems», und sie wird sich vollenden «in der unmittelbaren 
Gegenwart dieses himmlischen Jerusalems» °%. 

Wie beim eschatologischen Ausblick (vgl. oben Abschnitt 2.1) bleibt auch 
im Hebräerbrief - trotz der glanzvollen Schau des Kultes als einer Epiphanie 
Gottes und eines Hinzutretens zum himmlischen Heiligtum - der Zusam- 
menhang von Kreuz und Eschatologie deutlich gewahrt. Christus ist mit 
seinem Blut ins himmlische Heiligtum eingetreten, das heißt durch sein 
Leiden und Sterben am Kreuz. Sein Eintreten in die «künftige Stadt» brachte 
ihm in dieser Welt Schmach und Schande; er hat sie ertragen angesichts der 
vor ihm liegenden Freude (12,2). Wer in der Eucharistie zum Blut Jesu 
hinzutritt, hat zwar in sakramentaler Weise schon Anteil an den Gütern der 
kommenden Welt, aber in dieser Welt bedeutet dieses Hinzutreten zum Blut 
Christi eben auch: sich unter das Kreuz stellen, sich auf den Weg begeben, 
den er, der «Urheber und Vollender des Glaubens» (12,2), gegangen ist, <vor 
das Lager hinausziehen und seine Schmach auf uns nehmen» (13,13). Die 
Eucharistie läßt uns schon teilhaben an der vor uns liegenden Freude; aber 
gerade deshalb ist sie auch Sendung und Kraft, «in dem uns aufgetragenen 
Wettkampf zu laufen» (12,1) und den Weg in die künftige Stadt zu vollen- 
den. 


2.3. Das Zeugnis der Apokalypse 


Zur weiteren Darlegung der eschatologischen Dimension der Eucharistie 
befassen wir uns jetzt mit der Apokalypse des heiligen Johannes. In einem 
dermaßen eschatologisch-apokalyptisch bestimmten Buch einen Zusam- 
menhang von Eucharistie und Eschatologie zu vermuten ist naheliegend - 
sofern es überhaupt von der Eucharistie spricht. Und das ist eben die Frage: 
spielt die irdische, kirchliche Liturgie in der Apokalypse eine Rolle? Etwa 
neben oder in der in Bildern beschriebenen himmlischen Liturgie? Oder 
lassen sich in der Bildsprache dieses Buches sonstwie eucharistiebezogene 


34 Ebd. 183. - Vgl. E. KÄsSEMANN, 2.2.0. 31. 
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Bilder feststellen ? - Die Auffassungen darüber wie über die Auslegung der 
Apokalypse überhaupt sind sehr vielfältig und geteilt!. 

Auf solche Fragen hin wollen wir drei Teile der Apokalypse näher unter- 
suchen: die Vision der himmlischen Liturgie (Apk 4-5), die Sendschreiben, 
besonders deren Bilder und Verheißungen (2-3) und die Vision vom himm- 
lischen Jerusalem (21-22). Doch vorerst interessieren uns Anfang und Ende 
des Buches. 


2.3.1. Die liturgische Umrahmung 


Am deutlichsten eucharistiebezogen ist unseres Erachtens der Schluß des 
Buches (Apk 22,17-21). In 22,20 finden wir das ins Griechische übersetzte 
«Maranatha», welches auch in 1Kor 16,22 und Did 10,6 in eucharistielitur- 
gischem Zusammenhang begegnet. Auf die Eucharistie weisen aber auch - 
wie wir noch sehen werden - die Bilder vom Wasser des Lebens (22,17) und 
vom Baum des Lebens (22,19) wie auch das Hochzeitsmotiv (22,17), wel- 
ches seinerseits wieder das Motiv des Hochzeitsmahles nach sich zieht (vgl. 
19,9) ?. 

Diesem Abschnitt unmittelbar voraus geht die Beteuerung der Zuverläs- 
sigkeit und Wahrheit des Buches (22,6-15), welche in 22,18-19 nochmals 
anklingt. 

Auf den Schlußruf «Komm, Herr Jesus!» werden wir im folgenden 
Abschnitt (2.4) über das «Maranatha» zurückkommen. Hier sei aber - als 
Frage - doch festgehalten: Ist vielleicht die Tatsache, daß dıe Beteuerung 
der Wahrheit des Buches und damit gleichsam die ganze Apokalypse in den 
liturgischen Ruf nach dem Kommen des Herrn mündet, von Bedeutung für 
das Verständnis der ganzen Apokalypse? 


! Zur Frage nach der Bedeutung der Liturgie in der Apokalypse vgl. neben den einschlägigen 
Kommentaren besonders: J. COMBLIN, La liturgie de la Nouvelle Jerusalem, in: EThL 29 (1953) 
5-40. - J. CORBON, Liturgie aus dem Urquell, Einsiedeln 1981. - G. DELLING, Der gottesdienst- 
liche Stil der Johannes-Apokalypse, in: Nov Test 3 (1959) 107-137. - E. PETERSON, Himmlische 
und irdische Liturgie, in: Benediktinische Monatszeitschrift 16 (1934) 39-47. - Ders., Von den 
Engeln, in : Theologische Traktate, München 1951, 323-407. - O. PıPER, The Apocalypse of John 
and the liturgies of the Ancient Church, in: Church History 20 (1951) 9-20. - P. PRIGENT, 
Apocalypse et liturgie, Neuchätel 1964. - B. SAnDVvIK, Das Kommen des Herrn beim Abendmahl 
im Neuen Testament, Zürich 1970. -T. F. TORRANCE, Liturgie et Apocalypse, in: Verbum Caro 11 
(1957) 28-40. - Ein ausführliches Literaturverzeichnis zur Apokalypse bietet in seinem Kom- 
mentar H. KrArFT, Die Offenbarung des Johannes, Tübingen 1974. 

2 Vgl. G. BORNKAMM, Das Anathema in der urchristlichen Abendmahlsliturgie, in: Das Ende 
des Gesetzes, München ?1958, 126. 
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Gibt es auch am Anfang der Apokalypse liturgische Elemente? - Da ist 
meines Erachtens neben der wahrscheinlich aus der Liturgie übernomme- 
nen Gruß- und Segensformel (1,4) die Erwähnung des Herrentages zu 
beachten (1,10): 


«Am Herrentag wurde ich vom Geist ergriffen ...» 


Daß Johannes seine Visionen am Herrentag hatte und daß er diese Tat- 
sache auch in deren schriftlichen Niederlegung festgehalten hat, ist in einer 
Schrift, in der alles von zeichenhafter Bedeutung ist, gewiß nicht zufällig. 
Gewöhnlich versteht man unter dem «Herrentag» in Apk 1,10 den Sonn- 
tag °. 

Daß der «erste Tag der Woche» (Apg 20,7; 1Kor 16,2) beziehungsweise 
der «Herrentag» von Anfang an und sicher zur Zeit der Abfassung der 
Apokalypse schon eine feste Bedeutung hatte im Leben der Kirche, läßt sich 
unter anderem daraus ersehen, daß wir bereits aus den ersten Jahrzehnten 
des zweiten Jahrhunderts schriftliche Zeugnisse dafür haben, daß der Sonn- 
tag geradezu zum äußeren Kennzeichen der Christen geworden ist*. Der 
erste Tag der Woche war der Tag der Auferstehung des Herrn und als der 
«achte Tag» war er zugleich der Tag der «neuen Schöpfung», welche ım 
Auferstandenen bereits angebrochen ist und welche die christliche 
Gemeinde mit der Parusie des Herrn in vollendeter Weise erwartete. Die 
konkrete Begehung des Herrentages aber geschah in der gottesdienstlichen 
Versammlung, in der Eucharistie °. 


3 Eine adventistische Deutung geht dahin, mit ryue&pa xupıaxrn) sei der im AT und NT häufig 
genannte eschatologische «Tag des Herrn» (Septuaginta) gemeint; der Seher habe sich sozusagen 
an den «Jüngsten Tag» versetzt gefühlt. Aber warum hater dann ein eigenes neues Wort geschaffen 
(«Herrentag») und nicht die aus der Septuaginta bekannte Wendung nu£pa tod Kupiov übernom- 
men, während er sonst durchaus Redeweisen der Septuaginta gebraucht hat wie z.B. in 16,14: 7 
neydAn Nu&pa tod Beod? Wahrscheinlich sollte mit der adjektivischen Formulierung gerade der 
Unterschied herausgestellt werden. - Eine weitere Deutung sieht im «Herrentag»> den Östertag (vgl. 
A. STROBEL, Die Passa-Erwartung in Lk 17,20f., in: ZNW 50 [1959] 185). STROBEL beruft sich für 
seine These auf den «ältesten Sprachgebrauch von 7} kupıaxrj> und auf die Passatheologie der 
Apokalypse. Doch gerade der älteste Sprachgebrauch, nämlich neben Apk 1,10 Didache 14,1 und 
Ign Magn 9,1, drängt dazu, im «Herrentag> eine neue Bezeichnung für den regelmäßig wieder- 
kehrenden Sonntag zu sehen. - Vgl. zum Ganzen : W. RORDORF, Der Sonntag. Geschichte des 
Ruhe- und Gottesdiensttages im ältesten Christentum, Zürich 1962, 203-213. 

4 So zeichnen sich nach IGNATIUS von Antiochien die Christen gegenüber denen, die den Sabbat 
halten, aus als solche, «die den Herrentag feiern». (Brief an die Magnesier 9,1). - Ferner ist 
bekannt, daß PLinıus d.J. im Jahr 112 in einem Brief an Kaiser Trajan die Christen charakteri- 
sierte als solche, die regelmäßig an einem bestimmten Tag vor dem Anbruch des Tages zusam- 
menkommen und Christus, ihrem Gott, Lieder singen (vgl. HKG I, 156-158). 

° Vgl. A. ADAM/R. BERGER, Pastoralliturgisches Handlexikon, Freiburg 1980, 479-484. - Zur 
Bedeutung des Sonntags in urchristlicher Zeit für unser Thema siehe den Abschnitt 3.1. 
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Johannes hatte also seine Visionen am Herrentag. Beinhaltet dieser Hin- 
weis vielleicht näherhin die Eucharistie, das «Herrenmahl»?56 Anders ge- 
fragt: Hatte Johannes seine Visionen zur Stunde, als er die Eucharistie 
feierte beziehungsweise als Verbannter «in besonderer Weise die Verbun- 
denheit mit der zum Gottesdienst versammelten Gemeinde erfuhr» ?7 

Wenn wir hier noch etwas weiter überlegen, wird möglicherweise dem 
Hinweis auf den Herrentag zu großes Gewicht beigemessen ; dennoch sei der 
folgende Gedanke als Frage ausgesprochen : Wenn mit dem Hinweis auf den 
Herrentag auch eine Beziehung der Visionen zum Herrenmahl mitgemeint 
sein sollte, könnte dann nicht auch eine tiefinnere Beziehung zwischen den 
Visionen und der Eucharistie selber bestehen ? Konkreter: Hat vielleicht 
Johannes in seinen Visionen letztlich einfach das tiefste Wesen der Eucha- 
ristie geschaut, das, was in der Eucharistie mitten in dieser Welt mit ihrer 
Drangsal schon anbricht und doch erst erwartet und erfleht wird, daß es 
komme? Daß also - um nur ein paar Stellen anzuführen - gerade in der 
Eucharistie Christus «mitten unter den Leuchtern ist» (1,13; 2,1), vom 
«Baum des Lebens, der im Paradies steht» (2,7), und «vom verborgenen 
Manna» (2,17) zu essen gibt und anklopft, um Mahl zu halten (3,20)? Daß 
schon in der Eucharistie der Jubel über die anbrechende Hochzeit des 
Lammes erklingt, und daß schon seligzupreisen ist, wer zum Hochzeitsmahl 
des Lammes geladen ist (vgl. 19,1-9)? Daß in der Eucharistie mitten in 
dieser Welt schon die neue Schöpfung durchbricht und das neue Jerusalem 
vom Himmel herabsteigt (21,1-2)? -— Das «Maranatha - Komm, Herr 
Jesus!» (22,20) wäre dann erst recht die logische Bitte am Ende der Visionen, 
daß er, der immer wieder verspricht, er werde bald kommen, jetzt in der 
Eucharistie komme und bald zur endgültigen Parusie komme und endgültig 
wirke, was der Seher gesehen hat und in der Eucharistie schon in dieser Welt 
in vorläufiger, sakramentaler Gestalt geschieht und zugleich erwartet 
wird. 

Doch brechen wir diese Fragen ab, die wohl Fragen bleiben müssen. 


6 Interessanterweise kommt das Adjektiv kupıaxög im Neuen Testament nur zweimal vor: in 
Kupıakt} Nu&pa (Apk 1,10) und in kupıaköv deinvov (1 Kor 11,20). W. RORDORF zeigt auf, wie das 
«Herrenmahl», das regelmässig am ersten Tag der Woche gefeiert worden ist, wahrscheinlich zur 
neuen Bezeichnung dieses Tages als «Herrentag» geführt hat (vgl. a.a.O. 203-213). 

7 Vgl. E. LOHsE, Die Offenbarung des Johannes, Göttingen 1976, 1922. 
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2.3.2. Die Himmel und Erde verbindende Liturgie 


2.3.2.1. Die zwei Ebenen des Geschehens 


Ist man über solche Verbindungen der Apokalypse zur kirchlichen Liturgie - 
wie sie eben angedeutet wurden - geteilter Auffassung, so ist man sich doch 
weitgehend einig, daß die Sprache der Apokalypse liturgisch geprägt ist und 
daß es ausgesprochen liturgische Stücke gibt, welche die Liturgie des Hım- 
mels beschreiben, meistens in Bildern des Jerusalemer Tempelkultes und 
der alttestamentlichen Propheten, besonders Jesajas und Ezechiels. 

Die Handlung ist in der Apokalypse auf zwei Ebenen angesiedelt ; auf der 
einen schaut der Seher die Drangsal der Geschichte, auf der andern das 
himmlische Geschehen. Nur die Zusammenschau beider Ebenen ergibt 
das ganze Bild der Geschichte. Die untere Ebene der irdischen Geschichte 
für sich allein genommen wäre sinnlos und unerträglich. Erst wenn man auf 
der zweiten Ebene erkennt, «daß alles eschatologische Weltgeschehen in 
Gottes ewiger Welt gründet» ?, wırd die Geschichte als Geschichte erträg- 
lich. «Die eschatologischen Ereignisse, die der Apokalyptiker sieht, sind 
wichtig ; aber das Primäre gegenüber allem eschatologischen Weltgeschehen 
ist doch der ewige Gott, «der da war und der da ist und der da kommt» 
(4,8).» 10 

Diese zweite, entscheidende Ebene zeigt sich in der Apokalypse vornehm- 
lich im Bild des himmlischen Kultes, besonders deutlich in den Kapiteln 4 
und 5. 


2.3.2.2. Die himmlische Liturgie in Apk 4-5 


Nachdem der Seher den Auftrag erhalten hat, den sieben Gemeinden zu 
schreiben, wird für ihn eine Tür zum Himmel geöffnet, und er sieht den 
himmlischen Gottesdienst !!. Er sieht den Thron und den, «der auf dem 
Thron saß» (4,2-3). Um den Thron sitzen auf 24 Thronen die 24 Ältesten 
(4,4). In der Mitte, rings um den Thron, sind die vier Lebewesen, welche Tag 
und Nacht das Dreimalheilig rufen (4,6-9): 


«Heilig, Heilig, Heilig ist der Herr, der Gott, der Herrscher über die ganze 
Schöpfung, der war und der ıst und der da kommt!» 


8 Vgl. dazu u.a. E. PETERSON, Von den Engeln, a.a.O. 330-332. 

9 E. PETERSON, Von den Engeln, a.a.O. 332. 

10 Ebd. 331. 

I! Zur Beschreibung der himmlischen Liturgie vgl. P. PRIGENT, a.a.O. 46-80; E. PETERSON, Von 
den Engeln, a.a.0. 332-343; G. DELLING, Der gottesdienstliche Stil der Johannes-Apokalypse, 
2.2.0. 


42 


Wenn die Lebewesen Gott Herrlichkeit und Ehre und Dank 
(edxapıotia) 1? erweisen, werfen sich die 24 Ältesten nieder und beten an und 
stimmen in einer Akklamation ein und preisen Gott als den, der die Welt 
erschaffen hat. 

In Apk 4 erkennen wir also eine himmlische Liturgie, in welcher Gott 
sowohl im Dreimalheilig der vier Wesen als auch in der Akklamation der 24 
Ältesten als Schöpfer gepriesen wird ®. 

Darauf sieht Johannes in der Hand dessen, «der auf dem Thron saß», das 
siebenfach versiegelte Buch (5,1), das «Buch der Geschichte in Gottes 
Hand» !*. Niemand kann das Buch öffnen außer dem Löwen aus Juda, dem 
Sproß aus der Wurzel Davids, der als «Lamm wie geschlachtet> gesiegt hat 
und jetzt das Buch empfängt (5,2-7). Der Sieg Jesu Christi in Tod und 
Auferstehung eröffnet den Sinn und das Ziel von Welt und Geschichte >. 

Nachdem das Lamm das Buch übernommen hat, wendet sich die Liturgie 
auch ihm und seinem Sieg zu. Die vier Lebewesen und die 24 Ältesten fallen 
nieder. Alle tragen Harfen und goldene Räucherschalen mit den Gebeten der 
Heiligen. Und sie singen ein «neues Lied» (5,8-10): 


12 E. PETERSON (a.a.0. 333-335) weist auf den Reichtum und die Nuancierung in der Aus- 
drucksweise hin. Herrlichkeit (8680) und Ehre (tıun)) gebühren dem ewigen Gott, der da ist und der 
da war (und der da sein wird). Danksagung (sbxapıctia) ist jedoch nur möglich, wo sich Gott in 
irgendeiner Weise «manifestiert» hat. Daß die dritte Bezeichnung für den Lobpreis Gottes von den 
ersten beiden Gliedern sich abhebt, korrespondiert mit der andern Tatsache, daß auch das dritte 
Glied der Benennung des ewigen Gottes abweicht: statt <... und der sein wird» heißt es: «... und der 
da kommt». Gott ist nicht nur der Ewig-in-sich-Seiende, er ist auch der Kommende, der Han- 
delnde, der Sich-Manifestierende. Gott manifestiert sich in der Schöpfung (Apk 4) und in der 
Erlösung (Apk 5). Dieser Manifestation entspricht in der Liturgie die Danksagung. - Vgl. auch 
P. PRIGENT, a.a.O. 49-50. 

13 Vgl. P. PRIGENT, 4.2.0. 55: «Apoc 4 forme donc une unite reelle, dont le th&me unique est la 
revelation du Dieu cr&ateur. La vision l’annonce et les hymnes y font r&ponse. Le tout peut ainsi 
etre regard& comme le deroulement logique d’une liturgie cEleste.» 

14 Vgl. H. SCHLIER, Jesus Christus und die Geschichte nach der Offenbarung des Johannes, in: 
Besinnung auf das Neue Testament, Freiburg 1964, 358-373, hier 359. 

15 Zur Deutung des Sieges des Lammes und seiner Bedeutung für die Geschichte vgl. die 
Erklärung von H. SCHLIER, 4.2.0. 359-363. - In der Bezeichnung «Lamm wie geschlachtet», das 
aber aufrecht steht, zeigt sich, worin sein Sieg bestand. Es ist der Sieg seiner Liebe bis in den Tod 
und über den Tod. « Denn dieser Tote ist durch Gott auferweckt worden und zur Rechten Gottes 
erhöht. Die alle und alles tragende Liebe Jesu Christi hat sich als todesüberlegen und als all- 
mächtige Liebe Gottes erwiesen. » (ebd. 360). Diese siegreiche Liebe ist der Schlüssel zu Tod und 
Hölle (vgl. 1,17), der Schlüssel auch, die Siegel des Buches zu öffnen. « Wenn die Liebe Christi der 
Schlüssel zu allem ist, dann ist die Scheinkraft der selbstsüchtigen Selbstbehauptung der 
Geschichte zerbrochen. » (ebd. 360). Diese Scheinkraft wehrt sich zwar noch, wie die Apokalypse 
reichlich zeigt, aber die Schlacht ist grundsätzlich entschieden. Jene Scheinkraft gehört dem 
untergehenden Äon an, während in Jesu Sieg die Zukunft, der neue Äon schon anbricht. « Der Sieg 
Jesu Christi besteht darin, daß nicht mehr die die Geschichte von innen her beherrschende 
Eigen-macht ihr die jeweilige und endgültige Zukunft bereitet, sondern die in Jesus Christus zur 
Herrschaft gekommene Liebe Gottes.» (Ebd. 361). 
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«Würdig bist Du, das Buch zu nehmen und seine Siegel zu öffnen; denn Du 
wurdest geschlachtet und hast mit Deinem Blut Menschen für Gott erworben 
aus allen Stämmen und Sprachen, aus allen Völkern und Nationen, und Du hast 
sie für unsern Gott zu Priestern und Königen gemacht, und sie werden auf der 
Erde herrschen.» 


In dieses neue Lied stimmen dann alle Engel des Himmels und schließ- 
lich auch alle Geschöpfe im Himmel, auf der Erde, unter der Erde und auf 
dem Meer mit ein (5,11-13). 

Apk 4-5 zeigt also eine himmlische Liturgie, die sich zur kosmischen 
Liturgie ausweitet. Zunächst gelten Lob und Ehre und Dank Gott, dem 
Schöpfer, dann Gott, der sıch auch in der Erlösung manifestierte: Gott und 
dem Lamm. Schöpfung und Erlösung sind also Inhalt des himmlischen 
Kultes. Noch bevor wir die Frage nach einer Beziehung der himmlischen zur 
irdischen Liturgie eigens stellen, kann hier schon festgehalten werden, daß 
genau Schöpfung und Erlösung seit ältester Zeit auch Inhalt der kirchlichen 
Eucharistia sind !6. - Daß der Begriff ebxapıcria, der wohl schon im Laufe 
des ersten Jahrhunderts nicht ausschließlich, aber vorwiegend ım Sinne 
eines terminus technicus für die Eucharistie verwendet wurde, in 4,9 
gebraucht wird, seı hier nur nebenbei vermerkt. 


2.3.2.3. Die Liturgie des Himmels und die Kirche auf Erden 


Gibt es neben der eben festgestellten inhaltlichen Parallele weitere Berüh- 
rungspunkte zwischen der himmlischen Liturgie und der Kirche auf 
Erden ? 

Um diese Frage zu klären, sind zunächst die 24 Ältesten!’ zu beachten, 
welche im himmlischen Gottesdienst eine entscheidende Rolle spielen. Daß 
diese Ältesten nicht besondere Engel !$ sind, sondern verklärte Menschen, 


16 Vgl. dazu die wohl aus der Liturgie stammenden neutestamentlichen Hymnen Eph 1,3-14 
und Kol 1,12-20; dann die Mahlgebete der Didache; ferner aus späterer Zeit die ersten Hoch- 
gebete, z.B. dasjenige aus der Traditio apostolica des HiPPOLYT. 

17 Zu den «Ältesten» vgl. besonders A. FEUILLET, Les 24 vieillards de l’Apocalypse, in: RB 65 
(1958) 5-32; ferner J. MicHL, Die 24 Ältesten in der Apokalypse des Johannes, München 
1938. 

!8 Als besondere Engel werden sie gedeutet u.a. von M. Rıssı, Was ist und was geschehen soll 
danach, Zürich 1965; E. LOHSE, a.a.O. 38. - Freilich, daß die Ältesten zum engsten Kreis um 
Gottes Thron gehören (4,4), daß einer von ihnen die geschauten Geschehnisse interpretiert und 
damit die Rolle des sonstigen «angelus interpres» übernimmt (5,5; 7,13-14), daß sie in 5,8 die 
Gebete der Heiligen vermitteln, was in 8,3 von einem Engel ausgesagt wird, und daß Johannes 
einen von ihnen als «mein Herr» anspricht, sind keine zwingenden Gründe dafür, die 24 Ältesten 
als Engelwesen aufzufassen. Was hier von den Ältesten ausgesagt wird, ist nirgends ausdrücklich 
den Engeln vorbehalten. 
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wie schon von den meisten patristischen und mittelalterlichen Auslegern 
angenommen wurde und auch heute von den meisten Exegeten angenom- 
men wird, hat A. FEUILLET eingehend und meines Erachtens überzeugend 
dargelegt !?. 

Wer diese als verklärte Menschen bestimmten Vierundzwanzig genauer 
sind, ist schwer zu entscheiden. Sind sie die großen Heiligen des Alten 
Bundes, vielleicht jene großen Zeugen des Glaubens, die auch in Hebr 11 2° 
genannt werden ??! Oder deutet die Zahl 24 auf die 12 Stämme des Alten 
Bundes und auf die 12 Stämme des Neuen Bundes hin ? ?? Oder sind sie nur 
dıe Vertreter des neuen, geistigen Israel, das heißt der Kirche?23 - Wahr- 
scheinlich deutet man sie am besten als « Vertreter des gesamten Heilsvolkes 
Gottes» **, als «Verkörperung der Menschheit vor Gott». 

Sind also die Ältesten Vertreter des Heilsvolkes Gottes, dann können wir 
für unser Thema festhalten, daß Menschen die Liturgie des Himmels mit- 
vollziehen, und zwar in einer wichtigen Rolle. Sie stehen in Gemeinschaft 
und ım Wechsel sowohl mit den Thronengeln und mit allen Engelscharen 
als auch mit der ganzen Gott lobenden Schöpfung. Die im Himmel 
geschaute Liturgie erweist sich als eine «wahrhaft kosmische Liturgie» 2°, an 
welcher durch seine Vertreter auch das Volk Gottes teilhat. 

Ferner zeigt sich dıe Gemeinschaft der Kirche mit der himmlischen 
Liturgie in der Aussage über die Gebete der Heiligen (5,8): 


«Als das Lamm das Buch empfangen hatte, fielen die vier Lebewesen und die 
vierundzwanzig Altesten vor dem Lamm nieder; alle trugen Harfen und goldene 
Schalen voll von Räucherwerk; das sind die Gebete der Heiligen.» 


Damit sind dıe Gebete der Christen auf Erden gemeint. Sie werden hier 
von den Altesten (und den vier Lebewesen) ın die himmlische Liturgie 
eingebracht und zu Gott und dem Lamm hin vermittelt. 


19 A.a.O. 5-15. - Aufalle seine Argumente kann hier nicht eingegangen werden. Immerhin sei 
darauf hingewiesen, daß den Ältesten solche Attribute (Throne, weiße Gewänder, Siegeskränze) 
zugeeignet sind, welche in den Sendschreiben jenen Menschen verheißen werden, welche siegen 
(vgl. 2,10; 3,5.21). 

20 Daß es verwandte Auffassungen und Vorstellungen gibt im Hebräerbrief und in der Apoka- 
lypse, läßt sich mehrmals feststellen, z. B. zwischen dem himmlischen Heiligtum im Hebräerbrief 
und der himmlischen Liturgie in der Apokalypse. 

2! Vgl. A. FEUILLET, a.a.O. 15-30. 

22 So u.a. E. SCHICK, Die Apokalypse (= Geistliche Schriftlesung 23), Düsseldorf 19832, 68; 
A. GEIGER, Apokalypse heute. Zeichen der Zeit, Stuttgart 1984, 44. 

23 So E. PETERSON, 4.4.0. 324. 

24 E, SCHICK, 2.2.0. 68. 

2> R. GUARDINI, Der Herr, Würzburg 196413, 589. 

26 E, SCHICK, 2.2.0. 70. 
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Von den «Gebeten der Heiligen» ist nochmals die Rede in 8,3-4. Ein Engel 
trıtt an den Altar und verbrennt viel Weihrauch, «um so die Gebete aller 
Heiligen vor Gott zu bringen ». - Daß vorher die Ältesten und hier ein Engel 
die Gebete vermitteln, ist kein Widerspruch, sondern zeigt vielmehr, daß die 
Gebete und die Liturgie der Kirche auf Erden ganz an der Liturgie des 
Himmels teilhaben und umgekehrt Engel und Älteste, die ganze himmlische 
Panegyris, an der Liturgie der Kirche teilnehmen und sie aufnehmen. Ja, es 
ist überhaupt nur die eine Liturgie, die sowohl im Himmel als auch auf 
Erden erklingt, die Himmel und Erde verbindet. 

In diesem Zusammenhang ist auch auf 6,9-11 hinzuweisen. Johannes 
sieht unter dem Altar die Seelen der Märtyrer und hört sie um Gericht und 
Vergeltung rufen ?’. Auch wenn sie noch auf den Tag der Auferstehung 
warten und in einer Art Zwischenzustand sind ?®, so nehmen sie doch schon 
- wie ihre weißen Gewänder zeigen (6,11) - an der himmlischen Herrlich- 
keit teil. Mit ihrem Rufen aber machen sie sich zum Anwalt ihrer Brüder auf 
Erden. Also auch in ıhnen und ihrem Flehen ist die irdische Kirche in die 
himmlische Liturgie integriert. 

Der Gesang des «Dreimalheilig kann hier noch nicht als Argument für 
die Einheit von irdischer und himmlischer Liturgie dienen, da das Sanctus 
erst später in das kirchliche Eucharistiegebet Eingang gefunden hat ?, dann 
aber zu dem Element der Liturgie wurde, in welchem diese Einheit am 
deutlichsten gesehen und erfahren wurde 3°. Aber immerhin hat das Drei- 
malheilig aus Jes 6 schon in der spätjüdischen Liturgie eine wichtige Rolle 
gespielt?! und wurde möglicherweise schon in urchristlicher Zeit in christ- 
lichen Gebetsgottesdiensten gesungen, bevor es in das Eucharistiegebet auf- 
genommen wurde ?. 

Versuchen wir, ein vorläufiges Ergebnis festzuhalten. Die Glaubensschau 
der Apokalypse ist auf zwei Ebenen angelegt. Die «obere Ebene» der himm- 
lischen Liturgie zeigt «den unsichtbaren Hintergrund, die lenkende Kraft 
und die entscheidende Macht der Weltgeschichte» 3. Die Kirche befindet 


27 « Wie lange zögerst Du noch, Herr, Du Heiliger und Wahrhaftiger, Gericht zu halten und unser 
Blut an den Bewohnern der Erde zu rächen?» (6,10). Dieser Ruf entspringt nicht etwa persönli- 
chem Rachedurst, sondern ist die Bitte um das Kommen Christi, um das Kommen des Reiches 
mit seiner Gerechtigkeit und Vollendung (vgl. E. SCHICK, a.a.O. 84). 

28 Vgl. E. LOHSE, a.a.O. 48. 

2? Vgl. dazu K. GAMBER, Die Einführung des Sanctus in die heilige Messe, in : Heiliger Dienst 14 
(1960) 132-136; J. A. JUNGMANN, Missarum Sollemnia. Bd.II, 21949, 156-165. 

30 Vgl. die Mehrzahl der eucharistischen Hochgebete in Ost und West. Vgl. auch unten in den 
folgenden Kapiteln die Deutung des Sanctus durch Theodor von Mopsuestia und Maximus 
Confessor. 

31 Vgl. P. PRIGENT, a.a.O. 58-66. 

32 Möglicherweise steht eine solche Praxis hinter dem Hinweis von 1 Clem 34,6. 

33 E. SCHICK, 2.2.0. 64. 
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sıch noch auf der «unteren Ebene». Aber in ıhrer Liturgie weiß sıe sich 
verbunden mit der «oberen Welt», hat sie teil am Sieg des Lammes, den sie 
«mit allen Engeln und Heiligen» preist. «Was auf beiden Ebenen sich 
abspielt, ist also die Liturgie. » 3* Die eine Himmel und Erde umspannende 
Liturgie ist es, welche die Kirche immer schon mit dem himmlischen Jeru- 
salem verbindet. Indem die Kirche auf Erden Liturgie feiert, tritt sie immer 
schon, wenn auch noch in vorläufiger Weise, in Gottes Welt ein und hat teil 
am neuen Äon, beziehungsweise in der Liturgie bricht der neue Äon schon 
in diese vergehende Welt ein. Daß diese Liturgie, die schon mitten in der 
Welt Anteil an der kommenden Welt gibt, ganz auf die eschatologische 
Vollendung ausgerichtet ist, versteht sich. Sie wird zu einem einzigen Ruf 
nach dem Kommen des Herrn, nach dem Kommen des Reiches Gottes, 
nach der Vollendung dessen, was ın der Liturgie schon in vorläufiger Weise 
gegenwärtig ist. 


2.3.3. Gericht und Verheißung in den sieben Sendschreiben 


Bei dem, was eben über die Liturgie als Teilhabe an der himmlischen 
Liturgie ausgeführt wurde, ist zwar nicht nur, aber natürlich vor allem an die 
zentrale christliche Liturgie, an die Eucharistie, zu denken. Im folgenden 
geht es nun um die Frage, ob diese liturgische Vorwegnahme der kommen- 
den Welt in der Apokalypse sonst noch faßbar und näher bestimmbar ist. - 
Dazu legen wir unser Augenmerk jetzt auf einige ausgewählte Symbole der 
«Siegersprüche» in den sieben Sendschreiben (Apk 2-3) 3°. 

Die sieben Sendschreiben, adressiert an sieben bestimmte Gemeinden 
Kleinasiens, aber letztlich an alle Gemeinden (symbolische Zahl 7), sind alle 
gleich aufgebaut °°. Leitmotiv ist das Kommen Christi: «Ich komme zu dir» 
(2,5), «ich komme bald» (2,16; 3,11), usw. Zunächst stellt sich Christus vor 
in einer seiner Eigenschaften, dann folgt die Beurteilung der Gemeinde: Lob 
des Guten, Tadel des Schlechten, dann ein Aufruf zur Umkehr und zum 
Ausharren im Glauben, dann eine Drohung des Gerichtes, und schließlich 
endet jedes Schreiben mit einer Verheißung für «den, der siegt». 

Der Inhalt der Verheißung ist immer das ewige Leben, aber jeweils in 
einem andern Symbol ausgedrückt. Die Verheißungen weisen also über den 


34 J, CORBON, Die Liturgie aus dem Urquell, 49. 

35 Vgl. zum folgenden P. PRIGENT, a.a.O. 14-45; B. SANDVIK, 4.4.0. 29-34; H. GIESEn, Das 
Buch mit den sieben Siegeln. Bilder und Symbole in der Offenbarung des Johannes, in : Bibel und 
Kirche 39 (1984) 59-65. 

36 Vgl. dazu M. HUBERT, L’architecture des lettres aux sept Eglises, in: RB 67 (1960) 349- 
353. 
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Tod und über diese Welt hinaus in die endzeitliche Vollendung. Aber sind 
diese Verheißungen damit rein futurisch oder sind sie zugleich auf Gegen- 
wart und Zukunft bezogen im Sinn der genuin christlichen Spannung von 
«Schon» und «Noch nicht»? Nach dem, was wir vorhin über die Liturgie als 
Teilnahme an der himmlischen Liturgie und als Schon-Eintreten in den 
kommenden Äon gesagt haben, ist man geneigt, das letztere anzuneh- 
men. 

Diese Annahme wird gestützt vom Text der Sendschreiben selber. Zu- 
nächst in den Androhungen des Gerichtes?’. Wenn Christus zum Beispiel 
der Gemeinde in Ephesus droht: «Wenn du nicht umkehrst, werde ich 
kommen und deinen Leuchter von seiner Stelle wegrücken» (2,5), ist damit 
nicht erst seine Parusie und das endzeitliche Gericht gemeint, sondern 
«dieses Gericht ergeht jetzt und die ganze Weltzeit hindurch und findet 
seinen Abschluß beim letzten Gericht» 3. Christus geht ja schon «mitten 
unter den sieben Leuchtern» einher (2,1). Darın zeigt sich das, was allen 
Sendschreiben gemeinsam ist: «daß der verklärte Herr seiner Kirche 
unsichtbar gegenwärtig ist, sie mahnend und richtend betreut, ihr beisteht ın 
Schwierigkeiten und ihre Treue ewig belohnt» °. 

Wenn nun Christus immer schon gegenwärtig ist und immerdar kommt 
und schon jetzt Gericht hält, bis das Gericht ım Endgericht seinen Abschluß 
findet, ist dann nicht anzunehmen, daß er dem, der jetzt ausharrt und siegt, 
auch jetzt schon Anteil gibt an seinen Verheißungen, bis diese ihre Erfüllung 
finden in der kommenden Welt? Daß er die Glaubenden schon jetzt <weidet 
und zu den Quellen führt, aus denen das Wasser des Lebens strömt» 
(7,17)? 

Daß und wo die Teilnahme am kommenden ewigen Leben schon jetzt 
offensteht, zeigt sich dort, wo die Verheißungen der Sendschreiben in Bilder 
aus dem sakramentalen Bereich gefaßt sind. P. PRIGENT hat aufgrund 
urkirchlicher Quellen aufgezeigt, daß verschiedene Bilder auf die Grund- 
sakramente Taufe und Eucharistie anspielen ®. 

Für unser Thema wollen wir hier nur kurz auf drei vermutlich euchari- 
stiebezogene Bilder eingehen. 

Im Schreiben an die Kirche in Ephesus wird dem, der siegt, das ewige 
Leben verheißen im Bild des «Essens vom Baum des Lebens, der im Paradies 


37 Vgl. dazu H.U. von BALTHASAR, Die göttlichen Gerichte in der Apokalypse, in: IKZ 14 
(1985) 28-34. 

38 H.U. von BALTHASAR, 2.2.0. 30. 

39 E. SCHICK, 2.2.0. 41. 

4 P, PRIGENT, a.a.O. 14-36. - Entgegen der Auffassung PRIGENTs, der dabei einschränkend nur 
an Taufe und Eucharistie in der Paschafeier denkt, wird wohl das liturgische und sakramentale 
Leben überhaupt gemeint sein, in welchem die Kirche schon Anteil hat am kommenden Äon. 
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steht» (2,7, vgl. auch 22,2.14.19). Wie P. PRIGENT aus jüdischen Schriften 
nachweist, gehört die Rückkehr des Paradieses mit seinem Lebensbaum und 
Lebensstrom zu dem, was man für die eschatologisch-messianische Zeit 
erwartete *, 

Die Apokalypse sieht nun die Erfüllung dieser Verheißung bereits ange- 
brochen, da ja mit dem Kommen des Messias und seiner verborgenen 
Gegenwart «mitten unter den Leuchtern» die messianische Zeit begonnen 
hat *?. Wenn sıch nach P. PRIGENT aus urkirchlichen Quellen die Auffassung 
eruieren läßt, daß der Glaubende mittels der Sakramente sozusagen schon 
ım Paradies lebt *? - eine Auffassung, die sich übrigens auf die Tauftheologie 
des heiligen Paulus * wie auch auf die Eucharistielehre des Johannesevan- 
geliums # stützen kann -, ist es dann nicht naheliegend, bei der Verheißung 
des «Essens vom Baum des Lebens» auch an die Eucharistie zu denken? Im 
Zusammenhang des Schreibens würde das dann heißen: Wer umkehrt, 
glaubt, ausharrt und damit siegt, darf in der Eucharistie jetzt schon vom 
Baum des Lebens essen und damit am ewigen Leben teilhaben, bis sich diese 
Verheißung ganz erfüllt in der kommenden Welt. 

Im Schreiben an die Kirche in Pergamon wird dem, der siegt, das «ver- 
borgene Manna» verheißen (2,17). Auch hinter diesem Bild steht eine jüdi- 
sche Erwartung, nämlich daß in der eschatologisch-messianischen Zeit Gott 
sein Volk wieder mit dem «Brot vom Himmel» speisen wird, welches bis 
dahin verborgen bleibt *%. Wie Mose, der erste Erlöser, Brot vom Himmel 
regnen ließ, wird auch der Messias, der zweite Erlöser, eine wunderbare 
Speise geben. Nun gilt nach christlicher Auffassung wieder, daß die Erwar- 
tung Israels sich schon erfüllt hat und bald erfüllt wird. Der Messias ist 
gekommen, und die Speise, die er gibt, ist die Eucharistie. Und diese wird im 
Neuen Testament tatsächlich in Parallele zum Manna und zugleich als des- 
sen Überbietung gesehen, so in Jo 6,48-58, aber auch bei Paulus in I Kor 
10,3-17. 


41 Ebd. 15. 

#2 Vgl. M. Rıssı, a.a.0. 60.62. 

#3 Vgl. P. PRIGENT, a.a.O. 16. Er verweist auf den Barnabasbrief 6,11, auf die Traditio apostolica 
23 und auf die Oden Salomos 11,16. 

4 Der Getaufte ist eine neue Schöpfung (vgl. 2Kor 5,17); er hat einen Platz im Himmel (vgl. 
Eph 2,6) ; er ist mit Christus auferweckt, und sein Leben ist verborgen in Gott (vgl. Kol 3,1-3). Vgl. 
dazu bei Paulus noch viele andere Stellen. Wer getauft ist, hat bereits Anteil am Leben Christi und 
damit an der kommenden Welt. 

45 «Wer mein Fleisch ißt und mein Blut trinkt, hat das ewige Leben, und ich werde ihn 
auferwecken am Letzten Tag.» (Jo 6,54) - Die Eucharistie gibt also schon Anteil am ewigen Leben 
und ist zugleich dessen sicheres Unterpfand. 

4 Vgl. P. PRIGENT, a.a.0. 20-21. - Nach jüdischer Überlieferung hatte vor der Zerstörung 
Jerusalems der Prophet Jeremia die Bundeslade und die in ihr aufbewahrten heiligen Dinge, unter 
denen sich auch ein Manna-Krug befand, an verborgener Stätte in Sicherheit gebracht und für die 
Ewigkeit aufbewahrt (vgl. 2Makk 2,4-8; Baruch-Apokalypse 6,5-10; vgl. E. LOHSE, a.a.0. 28). 


49 


So dürfte wohl auch die Verheißung des «verborgenen Mannas» auf die 
Eucharistie anspielen. Gewiß: es geht auch in dieser Verheißung um das 
ewige Leben, aber die Eucharistie gibt eben schon Anteil am ewigen Leben 
und wird ihre Vollendung finden in der ewigen Gemeinschaft mit 
Gott?. 

Trifft es zu, daß solche Bilder auf die Eucharistie bezogen sınd, welche das 
verheißene ewige Leben schon gewährt und zugleich erwarten läßt, können 
möglicherweise auch andere Bilder liturgisch-sakramentalen Hintergrund 
haben wie etwa die Verheißung des «Morgensterns» im Schreiben an die 
Kirche in Thyatira (2,28). Der «Morgenstern» ist zwar ein christologisches 
Symbol (vgl. 22,16). Die Verheißung des «Morgensterns» beinhaltet dem- 
nach, daß Christus sich selber dem Sieger schenken wird, was ebenfalls 
sowohl zur urchristlichen Eucharistieauffassung als auch zur Endzeiterwar- 
tung paßt *#. 

Uns interessiert jetzt noch eine Stelle, deren Eucharistiebezogenheit - wie 
wir meinen - offenkundiger ist; im Schreiben an die Kirche in Laodizea 
heißt es (3,20): 

«Ich stehe vor der Tür und klopfe an. Wer meine Stimme hört und die Tür 
öffnet, bei dem werde ich eintreten, und wir werden Mahl halten, ich mit ihm 
und er mir mir.» 


Gewiß ist auch hier an das eschatologische Hochzeitsmahl zu denken, 
aber genauso auch an das «Abendmahl» ®. Dieser Satz steht ja in direktem 
Zusammenhang mit der Forderung zur Umkehr, welche jetzt und nicht 
irgendwann geschehen soll. Wie die Umkehr jetzt gefordert ist, so steht 
Christus jetzt vor der Tür und will jetzt mit dem, der umkehrt und seine 
Stimme hört, Mahl halten. Wo aber erfährt der Glaubende in dieser Zeit die 
Mahlgemeinschaft mit dem Herrn, wenn nicht in der Eucharistie? 5%« Jetzt 
schon will der Herr das Mahl mit uns halten, das im Himmel seine Voll- 
endung finden wird.» 5! 

Für die Eucharistie bedeutet das, daß in ihr der Herr schon kommt, daß 
schon Parusie geschieht, daß sie bereits Anteil ist am eschatologischen 
Hochzeitsmahl. Und für das Verständnis der Parusie bedeutet dies umge- 
kehrt, daß die Parusie und die mit ihr kommende neue Schöpfung die 
Vollendung dessen sein wird, was in der Liturgie schon geschieht. 


#7 Vgl. A. GEIGER, 4.2.0. 39. 

4 Vgl. P. PRIGENT, a.a.0. 25-27. 

4 M. LUTHER übersetzt hier —- wohl zu Recht -: «... das Abendmahl mit ihm halten.» - Vgl. 
H. KRAFT, 2.2.0. 86. 

50 Zu dieser Stelle vgl. P. PRIGENT, a.a.O. 31-36. 

St A. GEIGER, 4.2.0. 42. 
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Wenn sich also zeigt, daß in der Eucharistie dem, der standhaft ist und 
siegt, bereits die Belohnung zuteil wird, welche in der letzten Belohnung ihre 
Vollendung finden wird, ist nun nochmals nach dem Gericht zu fragen, von 
dem wir oben gesagt haben, daß es ebenso jetzt schon ergeht und beim 
letzten Gericht zu seinem Abschluß gelangen wird. Wo ergeht denn dieses 
Gericht? Etwa auch in der Eucharistie, wo sein Kommen schon erfahren 
wird, auch sein Kommen, «zu richten die Lebenden ...»? Mit dieser Vor- 
stellung wäre die Apokalypse innerhalb des Neuen Testamentes nicht allein. 
G. BORNKAMM hat nachgewiesen, daß das Gerichtsmotiv zur ältesten christ- 
lichen Abendmahlsliturgie gehört °?. Bei Paulus steht seine Lehre von der 
rechten Feier des Herrenmahles in 1 Kor 10-11 im Zusammenhang mit 
seiner Auseinandersetzung mit den eucharistiewidrigen Sünden in Korinth: 
Unzucht, Götzendienst und Spaltung und schließt dann - im Anschluß an 
die Paradosis (11,23-25) -— mit der Warnung vor dem Gericht (11,27-33): 
«Wer unwürdig ißt ... und trinkt ..., macht sich schuldig am Leib und Blut 
des Herrn ... Wer davon ißt und trinkt, ohne zu bedenken, daß es der Leib 
des Herrn ist, der zieht sich das Gericht zu, indem er ißt und trinkt ...»5? - In 
Form eines Anathema kommt das Gerichtsmotiv ferner jedesmal vor im 
Zusammenhang mit dem Maranatha-Ruf°*. Ebenfalls deutlich ist der Ge- 
richtscharakter der Eucharistie in den oben behandelten eucharistiebezoge- 
nen Texten des Hebräerbriefes. 

Wenn nun der Gerichtsgedanke in der urkirchlichen Eucharistieauffas- 
sung eine Rolle spielt, und wenn in den Sendschreiben der Apokalypse die 
Eucharistie - wie wir meinen —- eine Bedeutung hat, dann dürfte es wohl 
nicht ganz abwegig sein, auch die immer schon ergehenden Gerichte in den 
Gemeinden im Zusammenhang der Eucharistie zu sehen. Diese Ansicht 
wird noch untermauert durch die Tatsache, daß der Inhalt des Tadels 
großenteils Sünden sind, die auch sonst im Neuen Testament als eigentlich 
«abendmahlswidrig» gelten wie Irrlehre, Götzendienst, Unzucht > 


52 Vgl. G. BORNKAMM, a.a.O. 123-132. - Zum Gerichtsgedanken vgl. ferner B. SANDVIK, a.a.O. 
28-34; G. WAINWRIGHT, Eucharist and Eschatology, London 1971, 80-91; C.F. MOULE, The 
-Judgement Theme in the Sacraments, in: W.D. Davies (Hrsg.), The Background of the New 
Testament and its Eschatology, Cambridge 1956, 464-481. 

53 Vgl. dazu P. NEUENZEIT, Das Herrenmahl, München 1960, 34-41, 225-229. 

54 In 1Kor 16,22: «Wer den Herrn nicht liebt, sei verflucht!» - In Did 10,6: «Wer heilig ist, 
trete herzu; wer es nicht ist, tue Buße!» - In Apk 22,6-21 ist der ganze Abschnitt mit der 
Mahnung, an den Worten des Buches festzuhalten, und mit der scharfen Warnung davor, ihnen 
etwas wegzunehmen oder zuzufügen, vom Gerichtsmotiv geprägt. Ausdrücklich ergeht das Ana- 
thema über die «Hunde» und Zauberer, über die Unzüchtigen, Mörder, Götzendiener und über 
die, welche die Lüge lieben und tun (22,15) und eben über die, die den prophetischen Worten der 
Apokalypse etwas zufügen oder wegnehmen (22,18-19). 

55 Vgl. B. SANDVIK, 2.2.0. 77-100. 
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Das Gericht gehört zur Parusie. Insofern in der Eucharistie Parusie 
geschieht, vollzieht sich in ihr auch Gericht. Bis es seinen Abschluß findet 
im Endgericht, ist dieses Gericht vorläufig und darum immer noch ein Ruf 
zur Umkehr, wie die Sendschreiben deutlich zeigen, wie aber auch die älteste 
Herrenmahlsliturgie zeigt: «Wer heilig ist, trete herzu;; wer es nicht ist, tue 
Buße!» (Didache 10,6). 

Versuchen wir wieder, ein Ergebnis zu erheben. In den sieben Sendschrei- 
ben spricht Christus selber, um dessen verborgene Gegenwart die Gemein- 
den wissen. Er beurteilt die Gemeinden, er lobt und tadelt, er ruft zur 
Umkehr, er warnt vor dem Gericht und er verheißt dem, der ausharrt und 
siegt, das ewige Leben. Daß verschiedene Bilder und Symbole für das Kom- 
men des Herrn und für das verheißene ewige Leben in der kommenden Welt 
dem liturgisch-sakramentalen Bereich angehören, deutet daraufhin, daß die 
Gemeinden im Sakrament eine Vorwegnahme dieses Kommens erleben. 
Vor allem in der Eucharistie kommt Christus schon auf die Kirche zu und 
richtet sie und belohnt den Treuen, indem er ihm schon Anteil gewährt am 
ewigen Leben. Dieser «gegenwärtige Anteil am ewigen Leben macht die 
zukünftige Vollendung nicht überflüssig, sondern verheißt sie gerade» °°. 

Das Kommen des Herrn, wie auch sein Gericht und seine Belohnung, ist 
zugleich gegenwärtig als auch eschatologisch zukünftig: «gegenwärtig in der 
Eucharistiefeier der Gemeinde, eschatologisch beim messianischen Vollen- 
dungsmahl, dessen Vorwegnahme schon in der Gemeindefeier erlebt 
wird» 57. 

In der Eucharistie geschieht also immer schon Parusie des Herrn, wenn 
auch erst in vorläufiger, sakramentaler Weise. Und die Parusie wird «nichts 
anderes sein als die vollkommene Gestalt des Kommens des Herrn in der 
Eucharistie» 53. 


2.3.4. Die irdische Liturgie und das himmlische Jerusalem 


Dieses Verhältnis von Liturgie und endzeitlicher Erwartung läßt sich meines 
Erachtens auch in der apk Schlußvision vom neuen, himmlischen Jerusa- 
lem erkennen (21,1-22,5), welcher wir uns jetzt - andere eucharistiebezo- 
gene Texte und «liturgische Einlagen» übergehend - noch kurz zuwenden 
wollen >. 


56 M. Rıssı, a.a.O. 109. 

57” B. SANDVIK, 2.2.0. 34. 

58 Ebd. 31. 

59 Vgl. für das folgende außer den Kommentaren besonders: D. GEORGI, Die Visionen vom 
himmlischen Jerusalem in Apk 21 und 22, in: D. LÜHRMANN/G. STRECKER (Hrsg.), Kirche 
(Festschrift für G. Bornkamm), Tübingen 1980, 351-372. - J. COMBLIN, La liturgie de la Nouvelle 
Jerusalem, a.a.0. - A. LÄPPLE, «Das neue Jerusalem». Die Eschatologie der Offenbarung des 
Johannes, in: Bibel und Kirche 39 (1984) 75-81. 
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Johannes sieht einen neuen Himmel und eine neue Erde (21,1). Diese 
neue Schöpfung ist der Schauplatz für das neue Jerusalem, dem die ganze 
Aufmerksamkeit der Vision gilt. Johannes sieht das neue Jerusalem wie eine 
für ihren Mann geschmückte Braut vom Himmel herabkommen (21,2). 
Eine laute Stimme vom Thron her deutet dieses Geschehen als endzeitliche, 
volle Erlösung (21,3-4), bevor dann der, «der auf dem Throne saß», selber 
das Wort ergreift - es ist das einzige Mal in der Apokalypse, daß Gott selber 
spricht - und erklärt, Er mache alles neu (21,5-8). 

In 21,9-22,5 wird dann das neue Jerusalem näher beschrieben, größten- 
teils in Anlehnung an die alttestamentlichen Prophetien, besonders Ez 40-48 
und Jes 60. Zunächst wird die heilige Stadt «Jerusalem» als «Braut und Frau 
des Lammes» bezeichnet (21,9). Die Stadt hat eine Mauer mit zwölf Toren, 
welche die Namen der zwölf Stämme Israels tragen (21,12-13), und zwölf 
Grundsteine, welche die Namen der zwölf Apostel des Lammes tragen 
(21,14). Die Stadt hat die Form eines riesigen Würfels (12 000 Stadien = 
2400 Kilometer in Länge, Breite und Höhe) als Ausdruck ihrer absoluten 
Ausgewogenheit, Unermeßlichkeit und Vollkommenheit (21,15-17). Auch 
das Baumaterıal ist von auserlesener Qualität (21,18-21). Einen Tempel aber 
gibt es nicht in dieser Stadt; denn Gott selber und das Lamm sind der 
Tempel und unmittelbar gegenwärtig (21,22); darum braucht die Stadt auch 
keine Sonne und keinen Mond, weil die Herrlichkeit Gottes immerdar 
leuchtet (21,23). Zu dieser Stadt und ihrem strahlenden Glanz kommen die 
Könige der Erde und die Völker mit ihrer Pracht ; aber nichts Unreines geht 
in die Stadt ein (21,24-27). 

Schließlich wird ım Bild des Paradieses das Leben in dieser Stadt 
beschrieben. In der Mitte steht der Thron Gottes und des Lammes (22,3). 
Vom Thron geht der Strom aus. Von diesem Strom können jederzeit alle das 
Wasser des Lebens trinken (22,1; vgl. auch 21,6) und von den Bäumen des 
Lebens die Früchte essen und an den Blättern der Bäume Heilung finden 
(22,2). Alle werden Gott dienen und sein Angesicht schauen und an der 
Herrschaft Gottes teilhaben in der Fülle des ewigen Lebens (22,4-5). 

In diesem weit ausgeführten und ausgemalten Bild des neuen Jerusalem 
geht es offensichtlich um die endgültige Erfüllung aller Erwartungen, um die 
vollendete Erlösung, um das Leben in der kommenden neuen Welt. Das 
Bild weist in die Zukunft. Sonst könnte nicht gesagt werden, der erste 
Himmel und die erste Erde seien vergangen und das Meer sei nicht mehr 
(21,1), oder es gebe keinen Tod, keine Trauer, keine Klage und keine Mühsal 
mehr (21,4), oder alle würden Gottes Angesicht schauen (22,4). 

Diese Vision von der heiligen Stadt erweist sich somit als Höhepunkt und 
Ziel der Apokalypse, geht es doch im ganzen Buch darum, zu verkünden, 
daß Gott und das Lamm durch alles dunkle Weltgeschehen hindurch und 
darüber hinaus siegen und die neue Welt herbeiführen werden. Darum gilt 
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es zu hoffen und in Treue auszuharren. Denn dem, der siegt, wird eben das 
zuteil, was Johannes im Bild vom himmlischen Jerusalem geschaut hat. 

So sehr es also um die kommende Vollendung in der künftigen Welt geht, 
so gibt es doch auch in dieser Vision verschiedene Elemente und Motive, die 
aufein «Schon» und «Jetzt» verweisen, Motive, welche wiederum zeigen, daß 
die künftige Vollendung nicht etwas rein Zukünftiges sein wird, sondern die 
Vollendung dessen, was verborgen schon in die Gegenwart hineinreicht. 

Da ist zunächst die Vorstellung eines neuen Jerusalem. Jerusalem asso- 
ziiert den Bundesgedanken °°. Der Gedanke an ein neues Jerusalem schließt 
den Gedanken an einen Neuen Bund mit ein ®!. Der Neue Bund aber besteht 
schon ; er wurde geschlossen im «Blut des Lammes». Damit werden wir auf 
das Kelchwort des Abendmahles und damit auch auf die Eucharistie ver- 
wiesen 62. Die Glaubenden leben schon im Neuen Bund und haben - zumal 
in der Eucharistie - Bundesgemeinschaft mit Gott und dem Lamm, welche 
in der Gemeinschaft des neuen Jerusalem ihre Vollendung finden wird. Im 
Neuen Bund, der schon gestiftet ist und in der Eucharistie immer neu rea- 
lisiert wird, kommt also das neue Jerusalem in sakramentaler Weise schon 
vom Himmel herab, und doch ist das neue Bundesvolk erst aufdem Weg zur 
himmlischen Stadt, so ähnlich wie einst Israel nach dem Bundesschluß am 
Sınai schon im Bund mit Gott lebte und doch erst auf dem Weg war ins 
Gelobte Land ®?. 

Als zweites ist das Brautmotiv zu nennen. Das neue Jerusalem ist bereit 
wie eine Braut, die sich für ihren Mann geschmückt hat (21,2). Die heilige 


60 Vgl. dazu D. GEORGI, a.a.O. 355-356; J. COMBLIN, a.a.O. 11-13. 

61 So sagt J. COMBLIN: «Presenter une nouvelle Jerusalem €quivalait, sur un plan concret et 
image, ä proclamer l’election du Peuple nouveau, et la conclusion d’une Alliance nouvelle.» 
(a.a.O. 12). 

62 Vom «Blut des Lammes» und vom «Blut des Bundes; ist zwar in der Vision vom himmlischen 
Jerusalem nicht die Rede. Aber es soll hier doch angemerkt werden, daß das «Blut des Lammes: in 
der Apokalypse öfters genannt wird und eine große Bedeutung hat. Schon in der brieflichen 
Einleitung wird hingewiesen auf die «Erlösung durch sein Blut» (1,5). Mit seinem Blut hat das 
Lamm Menschen für Gott erworben aus allen Stämmen und Sprachen, Völkern und Nationen 
(5,9); d.h. mit seinem Blut hat der Herr das neue Bundesvolk erworben, in seinem Blut ist der 
Neue Bund geschlossen. - Wenn in 7,14 von der großen Schar aus allen Nationen gesagt wird, es 
seien jene, die aus der großen Bedrängnis kommen und die ihre Gewänder gewaschen und im 
«Blut des Lammes» weiß gemacht haben, denken wir wohl an das Martyrium, welches in höchster 
Weise am Blut und Zeugnis des Lammes Anteil gibt, aber ebenso an die Eucharistie. In der 
Eucharistie ist dem Glaubenden jederzeit möglich, sein Gewand im «Blut des Lammes» weiß zu 
machen und so vor den Thron und vor das Lamm zu kommen. Ähnlich ist es wohl, wenn es in 
12,11 heißt, sie, die Brüder, hätten den Ankläger besiegt «durch das Blut des Lammes». 

63 Damit zeigt sich übrigens aufs neue die gedankliche Nähe zum Hebräerbrief. Vgl. oben das 
Zeugnis des Hebräerbriefes (Abschnitt 2.2). «Den Altar haben wir schon, aber wir suchen noch die 
zukünftige Stadt.» (B. SANDVIK, a.a.0O. 110). 
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Stadt ist die Braut und zugleich die Frau des Lammes (21,9). - Das Braut- 
motiv steht als Sinnbild für die innige Lebensgemeinschaft zwischen dem 
Bundesvolk und dem Lamm, das Brautmotiv im Zusammenhang mit dem 
himmlischen Jerusalem für diese Lebensgemeinschaft in ihrer Vollendung. 
Aber das Brautmotiv kommt auch an andern Stellen vor, dann aber im 
Zusammenhang mit der jetzigen Kirche. So in 22,17: wenn hier auch die 
Braut ın der Erwartung der Parusie gesehen wird, ist damit wohl die irdische 
Gemeinde gemeint. Möglicherweise steht das Brautmotiv auch in 14,1-5 
hinter dem Lamm und seinem Gefolge der hundertvierundvierzigtausend, 
die - noch in den Verhältnissen der alten Welt lebend - jungfräulich bereit 
sind für das Lamm und ihm folgen, wohin es geht. - Ebenso wird auch in 
Eph 5,21-32 das Verhältnis Christi zur Kirche beschrieben als Verhältnis 
Bräutigam-Braut, Mann-Frau. - Die Kirche ist also dıe Braut, die jetzt 
schon in der Liebe des Herrn steht (Apk 1,5), an der <ersten Liebe» festhalten 
soll (2,4) und sich bereit macht für die Hochzeit des Lammes (19,7; 21,2) 
und im neuen, himmlischen Jerusalem zur innigsten Lebensgemeinschaft 
mit Christus finden wird. 

Das Braut- und Hochzeitsmotiv läßt sofort auch an das Bild vom Hoch- 
zeitsmahl denken (19,7; vgl. auch das Gleichnis Jesu Mt 22,1-14) und dieses 
wieder an dessen Realsymbol und Vorwegnahme in der Eucharistie. Das 
bedeutet dann: Die Kirche ist die Braut des Lammes, welche vor allem in 
der Eucharistie schon die innige Lebensgemeinschaft mit dem Bräutigam 
erfährt, deren Vollendung sie voll Liebe und Erwartung erfleht. 

Daß die Vollendung, welche im Bild des himmlischen Jerusalem darge- 
stellt wird, die Vollendung dessen ist, was in der Kirche schon begonnen hat, 
zeigt sich auch im Motiv der zwölf Grundsteine der Stadt, auf welchen die 
zwölf Namen der zwölf Apostel stehen (21,14). - Daß die Apostel als Fun- 
dament der Kirche gesehen werden, ist uns auch bekannt aus Eph 2,20 ®, 
Wer auf ihr Fundament gebaut ist, ist schon Bürger des himmlischen Jeru- 
salem (vgl. Eph 2,19). Zum neuen Bundesvolk der Kirche kommen aber im 
himmlischen Jerusalem auch die Erwählten des Alten Bundes, hier darge- 
stellt in den Namen der zwölf Stämme der Söhne Israels, die auf den Toren 
der Stadt stehen (Apk 21,12), und die Völker und Könige, die sich mit ihrer 
Pracht - wie in einer großen Völkerwallfahrt (vgl. Jes 2,3, 60,3.11) - dem 
neuen Jerusalem zuwenden (21,24-26). Die neue, himmlische Stadt Jerusa- 
lem versinnbildlicht das «endgültige Gottesvolk», die «eschatologische 
Menschheit» 5. Diese aber ist in der Kirche, welche das Erbe des alttesta- 
mentlichen Gottesvolkes angetreten hat und nun aus allen Völkern das eine 
Gottesvolk sammelt, bereits am Kommen. 


64 Zum Motiv des Fundamentes vgl. auch Stellen wie Rö 15,20; 1Kor 3,10; Gal 2,9. 
65 D. GEORGI, 4.2.0. 356. 
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Nach der Betrachtung dieser Motive (Vorstellung eines neuen Jerusalem 
und Neuer Bund, Brautmotiv, Apostel als Fundament) sehen wir das neue 
Jerusalem in seiner Beziehung zur Kirche. Wir können sagen: Das neue 
Jerusalem ist die Kirche in ihrem eigentlichen Wesen und in ihrer Vollen- 
dung. In der Kirche ist das neue Jerusalem, von Gott her, schon am Kom- 
men wenn auch noch unter vergänglichen Zeichen. Daß dieses neue 
Jerusalem als Vollendung der Kirche und der erlösten Menschheit von Gott 
her kommt und nicht etwa - wie man vielleicht erwarten würde - die Kirche 
zu ihrer Vollendung zu Gott heraufgehoben wird, könnte ein Hinweis dafür 
sein, daß das eigentliche Wesen und Leben der Kirche im Himmel ist, und je 
mehr sich dieses in Gott verborgene Wesen in der irdischen Gestalt der 
Kirche ausprägt, sie umso näher zu ihrer Vollendung gelangt - ein Gedanke 
übrigens, der sich auch sonst im Neuen Testament finden läßt, so etwa in 
Gal 4,25-26;, Hebr 12,22-25. A. VÖGTLE schreibt dazu: «Schon in ihrer 
irdischen Existenz verstand sich die Urkirche ihrem Wesen nach als eine 
vorwegnehmende Realisierung des «oberen», des «himmlischen» Jerusa- 
lem.» 67 

Daß vornehmlich die Eucharistie, wo ja das Wesen und Leben der Kirche 
am intensivsten erfahrbar wird, der Ort dieser «vorwegnehmenden Reali- 
sierung» des himmlischen Jerusalem ist, wird in der Vision in den Paradie- 
sesmotiven des Lebensstromes und des Lebensbaumes deutlich (22,1-2; 
21,6; dann nochmals im Schlußabschnitt 22,14.17.19). Das Essen vom 
Lebensbaum und das Trinken vom Lebensstrom erinnern wohl deutlich 
genug an jenes «Essen» und «Trinken», dem Jesus das ewige Leben verheißen 
hat; mit anderen Worten diese beiden Symbole sind Eucharistiesym- 
bole , 

Diese Deutung legt sich auch von daher nahe, daß als Sünden, die vom 
neuen Jerusalem ausschließen, hauptsächlich solche aufgezählt werden, die 
- wie oben bereits erwähnt - als ausgesprochen herrenmahlswidrig galten: 
Unreinheit, Unzucht, Götzendienst, Irrlehre (vgl. 21,8.27, 22,15). Das 


66 A. VÖGTLE macht - zwar in einem anderen Zusammenhang - auf die Formulierung auf- 
merksam : daß das neue Jerusalem am Herabkommen ist, aber nicht herabgekommen ist (vgl. Das 
Buch mit sieben Siegeln. Die Offenbarung des Johannes in Auswahl gedeutet, Freiburg 1981, 
168). 

67 A. VÖGTLE, a.a.O. 169. 

68 Vgl. B. SANDVIK, a.a.O. 116. - P. PRIGENT, a.a.O. 15-17. - Vgl oben die Ausführungen zu Apk 
2,7.- Nach J. CoMBLIN (a.a.D. 5-40) stammen das Motiv der Wasserströme wie auch das Motiv 
des Lichtglanzes aus der jüdischen Liturgie des Laubhüttenfestes. - Das aber widerspricht nicht 
einer eucharistischen Deutung der Liturgie des himmlischen Jerusalem, hat sich doch die Liturgie 
der Eucharistie verschiedener Motive des Laubhüttenfestes bedient. 

6 Vgl. B. SANDVIK, a.a.O. 116. 
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heißt: was von der Eucharistie ausschließt, schließt auch aus der neuen 
Stadt und ihrem Leben aus, weil es im letzten um das Gleiche geht: um die 
Gemeinschaft mit Gott und dem Lamm, jetzt in verborgener Weise, dann 
von Angesicht zu Angesicht. 

B. SANDVIK macht noch darauf aufmerksam, daß in der ganzen Vision 
vom himmlischen Jerusalem das Motiv des Essens vom Lebensbaum und 
des Trinkens vom Lebensstrom dann vorherrscht, wenn beschrieben wird, 
was mit den Menschen in der Gottesstadt geschieht ’°. Mit anderen Worten 
heißt das, «daß die Schilderung der Seligkeit als eine vollendete Abend- 
mahlsgemeinschaft dargestellt wird» "!. Es zeigt sich also wieder, was wohl 
allgemeine urchristliche Eucharistieauffassung war: Was in der Vollendung 
geschehen wird, geschieht schon jetzt im irdischen Gottesdienst, obwohl nur 
in vorläufiger Gestalt. Und was wir jetzt in vorläufiger Gestalt haben, wer- 
den wir dann in vollendeter Weise genießen. 

So können wir auch hier wieder festhalten :: So sehr die apk Schlußvision 
vom himmlischen Jerusalem auf die künftige eschatologische Vollendung 
hinweist, so handelt es sich doch auch um die Kirche hier und jetzt. In ihr, 
besonders in ihren Sakramenten, besonders in der Eucharistie, ist das neue 
Jerusalem zwar noch nicht herabgekommen, aber schon am Herabkommen. 
In der Kirche, besonders in der Eucharistie, bricht das himmlische Jerusa- 
lem an. Die kommende Welt wird die Vollendung dessen sein, was jetzt 
schon verborgen da ist. Die sichtbare Kirche auf Erden und ihre Sakramente 
aber lenken den Blick auf das himmlische Jerusalem. 


2.3.3. Ergebnis 


Nach den vorangegangenen Erörterungen zu Apk 4-5; 2-3; 21-22 scheint es 
uns - trotz der eingangs erwähnten unterschiedlichen Auffassungen über die 
Rolle der kirchlichen Liturgie in der Apokalypse - berechtigt, in dieser 
neutestamentlichen Schrift ein bedeutendes Zeugnis für das urchristliche 

Gottesdienstverständnis, im besonderen auch für die Verbindung von 

Eucharistie und Parusieerwartung, zu sehen. Ist diese Sicht zutreffend, kön- 

nen wir für unser Thema folgende Punkte festhalten. 

l. Als Trostbuch der bedrängten Christenheit zeigt die Apokalypse über der 
irdischen Welt mit ihrer Drangsal die ewige himmlische Welt Gottes, 
welche die kommende und bleibende Welt sein wird. Dieser Trost des 
Glaubens geht über dieses Leben und diese Welt und über Tod und 


”° Ebd. 
"ı Ebd. 
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Untergang hinaus auf die Ewigkeit, auf das Leben ın der kommenden 
Welt. Nur so besteht wirkliche Hoffnung, wenn sıe über Tod und Unter- 
gang hinaus Hoffnung auf das Bleibende und Ewige ist. 


. Die «obere», ewige Welt Gottes wird vom Seher geschaut als himmlische 


Liturgie, in welcher Gott gefeiert wird als der, der sich machtvoll erwie- 
sen hat in Schöpfung und Erlösung und der alles neu machen wird. Der 
Sieg gehört und wird gehören Gott und dem Lamm. An dieser himmli- 
schen Liturgie hat die Kirche auf Erden schon Anteil in den 24 Ältesten, 
die sie vor Gottes Thron vertreten und ihre Gebete zu Gott hin vermit- 
teln. Ja, es ist nur die eine Liturgie, die im Himmel und auf Erden gefeiert 
wird und die Himmel und Erde verbindet. 


. Das Neue, das Kommende, ist also nicht nur etwas, das die Glaubenden 


erwarten und erhoffen müssen, ohne jetzt schon daran Anteil zu haben. 
In der Liturgie tritt die Kirche auf Erden schon in Gottes Welt, in die 
himmlische Liturgie, ein. Und umgekehrt bricht in der Kirche und ihren 
Sakramenten die neue Schöpfung schon in diese vergehende Welt ein. In 
der Eucharistie bekommt der, der treu ist und siegt, schon Anteil am 
Leben der kommenden Welt. Darum kann der einzelne Christ und die 
Kirche insgesamt erst recht hoffen, daß Gott vollenden wird, was er 
schon begonnen hat. 


. Die Bilder und Symbole der kirchlichen Liturgie, in denen Johannes 


beschreibt, was er geschaut hat, lassen uns etwas ahnen vom Sein in der 
Vollendung. Umgekehrt können wir vom Bild der Vollendung her auch 
das Geheimnis, das ın der Kirche und in den Sakramenten waltet, tiefer 
erkennen. 


. Was Hımmel und Erde verbindet, ist die eine Liturgie. Was dort von 


Angesıcht zu Angesicht geschieht, ist hier noch in vorläufigen Zeichen 
verborgen, aber doch ganz wirklich. 


. Die Konstante und Mitte in der Differenz von «Schon» und «Noch nicht», 


von «Jetzt» und «Dann», ist die Person Jesu Christi, der als siegreiches 
Lamm vor dem Thron Gottes steht und doch verborgen «mitten unter 
den Leuchtern einhergeht» und so schon am Kommen ist und endgültig 
kommen wird. 


. Diese Parusie des Herrn geschieht in der Eucharistie in verborgener 


Weise, bis er kommt in Herrlichkeit. Weil in der Eucharistie schon 
Parusie erfahren wird, diese aber ganz auf die endgültige Parusie ausge- 
rıchtet ist, ist die ganze Eucharistie ein freudiger und erwartungsvoller 
Ruf: «Komm, Herr Jesus!» und zugleich die Antwort des Herrn: «Ja, ich 
komme bald!» (22,20). 


2.4. Maranatha und Hosanna. Das Zeugnis der Didache 


Im Anschluß an die Ob zur Apokalypse, welche endet mit dem 
Ruf: «Komm, Herr Jesus!», der griechischen Übersetzung des aramäischen 
«Maranatha»>, wenden wir uns diesem Ruf zu, welcher in einer Untersu- 
chung zur eschatologischen Dimension der Eucharistie sicher nicht unbe- 
achtet bleiben darf. 

Der Ursprungsort dieses uralten Gebetes christlicher Liturgie ist wahr- 
scheinlich die aramäisch sprechende Urgemeinde in Jerusalem. Der Ruf ist 
dreifach überliefert, und zwar stets in liturgischem Zusammenhang: in 
griechischer Übersetzung - wie vorhin erwähnt - in Apk 22,20; aramäisch 
in 1 Kor 16,22 und in Did 10,6. Daß dieser Ruf auch in nicht aramäisch 
sprechenden Gemeinden (zum Beispiel in Korinth) noch lange in der ara- 
mäischen Ursprache erhalten blieb und dann - beim Seher Johannes - in 
griechischer Übersetzung weiterlebte, macht deutlich, welch’ große Bedeu- 
tung dieses Gebet in der urkirchlichen Liturgie hatte. 


2.4.1. Die Mahl-Kapitel 9 und 10 der Didache 


In Did 9-10 steht der Ruf <Maranatha> im größeren Zusammenhang eines 
urchristlichen Gemeindemahles. Dem Zeugnis der Didache kommt darum 
für das Verständnis des «Maranatha> eine besondere Bedeutung zu. Der Text 
lautet: 


9,1  «Betreffs der Eucharistia sollt ihr folgendermaßen Dank sagen, zuerst betrefis 

2 des Kelches: Wir sagen Dir Lobpreis und Dank, unser Vater, für den heiligen 

Weinstock Deines Knechtes David, den Du uns kundgetan hast durch Jesus, 
Deinen Knecht. Dir sei Ehre in Ewigkeit. (Amen.) 

3 Über dem zu brechenden Brot aber so: Wir sagen Dir Lobpreis und Dank, 
unser Vater, für das Leben und die Erkenntnis, die Du uns kundgetan hast 
durch Jesus, Deinen Knecht. Dir sei die Ehre in Ewigkeit. (Amen.) 

4 Wie dieses Brot zerstreut war über die Hügel hin und eingesammelt eines 
wurde, so werde eingesammelt Deine Kirche von den Enden der Erde in Dein 
Reich. Denn Dein ist die Ehre und die Macht in Ewigkeit. (Amen.) 

5 Keiner aber soll von eurer Eucharistie essen oder trinken außer denen, die 
getauft sind auf den Namen des Herrn. Denn auch darüber hat der Herr 
gesprochen: Ihr sollt das Heilige nicht den Hunden geben! 


10,1 Nach der Sättigung sollt ihr folgendermaßen Dank sagen: Wir sagen Dir Lob- 
2 preis und Dank, heiliger Vater, für Deinen heiligen Namen, den Du in unseren 
Herzen hast wohnen lassen, und für die Erkenntnis und den Glauben und die 
Unsterblichkeit, die Du uns kundgetan hast durch Jesus, Deinen Knecht. Dir 

sei die Ehre in Ewigkeit. (Amen.) 
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3 Du allherrschender Gebieter, Du hast alles erschaffen um Deines Namens 
willen. Speise und Trank hast Du den Menschen gegeben zur Erquickung, 
damit sie Dir Lobpreis und Dank sagen. Unsaber hast Du geistliche Speise und 
geistlichen Trank und ewiges Leben gnädig gewährt durch Christus, Deinen 
Knecht. 

4 Für alles sagen wir Lobpreis und Dank, weil Du mächtig bist. Dir sei Ehre ın 
Ewigkeit. Amen. 

5 Gedenke, Herr, Deiner Kirche, sie zu entreissen von allem Bösen und sie zu 
vollenden in Deiner Liebe, und versammle sie von den vier Winden, die 
Geheiligte, in Dein Reich, das Du ihr bereitet hast. Denn Dein ist die Macht 
und die Ehre in Ewigkeit. Amen. 

6 Es komme die Gnade und vergehe diese Welt! Hosanna dem Hause Davids! 
Wer heilig ist, komme heran! Wer es nicht ist, tue Buße! MARANATHA! 
Amen. 

7 Den Propheten indes gestattet, Dank zu sagen in dem Maße, wie sie es wol- 
len.» ! 


Der vorliegende Text zeigt folgenden Mahlverlauf: je eine Benedeiung 
über Kelch und Brot (9,2-3), Bitte um die Sammlung der Kirche (9,4), 
Abwehr der Nichtgetauften von der Eucharistie (9,5), Sättigungsmahl (10,1), 
Dankgebete nach der Sättigung (10,2-5), Bitte um die Parusie mit dem Ruf 
«Maranatha> und Aufforderung an die Heiligen, heranzutreten zu einem 
Akt, der nicht näher beschrieben wird (10,6). 

Die Deutung dieses Mahles ist bis heute umstritten und unentschieden. 
In der langen Auseinandersetzung geht es vor allem um die Frage, ob es sıch 
hier um eine sakramentale Eucharistie oder um ein bloßes Agapemahl oder 
um beides nacheinander handelt’. Vom beschriebenen Ritual her scheint 
dieses Mahl keine Eucharistie im Sinne des sakramentalen Herrenmahles 
gewesen zu sein, sondern ein bloßes Agapemahl, welches aber durch die 
dabei gesprochenen Dankgebete einen besonderen sakralen Charakter be- 
kam*. Gegen eine eucharistische Deutung könnten auch die Reihenfolge 


I SC 248, 174-182 (Übers. J. BETZ, Die Eucharistie in der Didache, in: ALW 11 [1969] 10-38 
[hier 11-12]). 

2 Vgl. J. BETZ, a.a.O. 13. 

3 Zu dieser Auseinandersetzung vgl. A. ADAM, Erwägungen zur Herkunft der Didache, in: ZKG 
68 (1957) 1-47. - J. P. AUDET, La Didache. Instructions des apötres, Paris 1958.- W. RORDORF, 
L’Eucharistie des premiers chretiens: La Didachg, in: Liturgie, foi et vie des premiers chretiens. 
Etudes patristiques, Paris 1986, 187-208. - Vgl. von W. RORDORF und A. TUILIER auch die Ein- 
leitung zur Textausgabe: La doctrine des douze apötres (=SC 248), Lyon 1978, 38-48. - Ferner die 
Einführung in die Didache in der Textausgabe von K. WENGST, Schriften des Urchristentums: 
Didache, Barnabasbrief, Zweiter Klemensbrief, Schrift an Diognet, München 1984, 43-57. - Eine 
kurzgefaßte Darstellung der verschiedenen Verständnismöglichkeiten mit den jeweiligen Vertre- 
tern findet sich bei J. BETZ, a.a.O. 12-13. 

4 Vgl. K. WENGST, a.a.O. 44. 


60 


Kelch - Brot und das Fehlen des Einsetzungsberichtes und der Anamnese 
des Todes Jesu angeführt werden. Da aber dieses Mahl als Eucharistie 
bezeichnet wird und die Elemente Brot und Wein enthält und die Gebete auf 
diese Elemente bezogen sind, wurde das in Did 9 und 10 beschriebene 
Geschehen öfters als echtes Herrenmahl gedeutet ®. So sieht es unter anderen 
H. LIETZMANN und sagt, «daß hier wirklich an allen Stellen von der eucha- 
ristischen Abendmahlsfeier die Rede ist»”?. Lietzmann nimmt eine Text- 
umstellung vor und setzt 10,6 vor 9,5; dann erklärt er den Verlauf der Feier 
folgendermaßen: 9,2-4 sind die eigentlichen Eucharistiegebete; der Emp- 
fang des Herrenmahles wird darauf eingeleitet mit dem vorgezogenen Vers 
10,6, auf das sakramentale Herrenmahl folgt dann ein Sättigungsmahl 
(10,1), welches mit einem Schlußgebet beendet wird (10,2-5). 

Der Vers 10,6 - ohne Textumstellung - spielt auch für viele andere For- 
scher eine wichtige Rolle in der Erklärung der didachischen Mahlkapitel. Da 
dieser Vers, bei dem es sich sehr wahrscheinlich «ursprünglich um ein Stück 
Abendmahlsliturgie handelt»°, die Heiligen auffordert, zu einem nicht 
näher beschriebenen Geschehen heranzutreten, scheint er keinen Abschluß, 
sondern eher eine Überleitung zu etwas anderem zu bilden. Das führte zur 
weit verbreiteten Auffassung, daß es sich in Did 9 und 10 um ein Agapemahl 
handelt, dem sich das sakramentale Herrenmahl, das in 10,6 nur noch 
angedeutet ist, anschloß !°. Damit ist allerdings nicht erklärt, warum gerade 
eine Kirchenordnung darüber keine genaueren Angaben macht !!. Auch Did 


5 Vgl. J. JEREMIAS, Die Abendmahlsworte Jesu, Göttingen ?1949, 66. 

6 J. BETZ nennt als Vertreter dieser Deutung G. RAUSCHEN, P. BATIFFOL, K. VÖLKER, C. RUCH, 
O. CASEL, M. GOGUEL, G. RIETSCHEL, B. REICKE. Vgl. die näheren Angaben a.a.O. 15, Anm. 27. - 
Mit der Verwendung des Begriffs «Eucharistie» ist noch nicht gesagt, daß die Didache darunter 
dasselbe versteht wie die spätere kirchliche Tradition. Ebenso sind die Elemente Brot und Wein 
und die darüber gesprochenen Segensgebete keine eindeutigen Hinweise auf das Herrenmahl, da 
über diese Elemente auch im jüdischen Tischsegen gebetet wird. Vgl. K. WENGST, a.a.0. 43-47. 
Zur Parallele mit dem jüdischen Tischsegen vgl. L. CLerıcı, Einsammlung der Zerstreuten, 
Münster 1966, 5-10. 

7 H. LIETZMANN, Messe und Herrenmahl, Bonn 1926, 232. 

8 Ebd. 230-238. - Das Fehlen des Einsetzungsberichtes und der Anamnese des Todes Jesu 
versucht Lietzmann zu erklären mit seiner These eines eigenständigen, rein eschatologischen 
«Jerusalemer Abendmahlstypes». 

9 K. WENGST, a.a.O. 46. 

10 Als Vertreter dieser Auffassung seien hier genannt: J.P. AUDET, a.a.0. 410-416; J. BETZ, 
a.a.O. 12-14; M. DIBELIUS, Die Mahlgebete der Didache, in: ZNW 37 (1938) 32-41 ; J. JEREMIAS, 
a.a.O. 66 (Jeremias nennt als weitere Anhänger: E.v.d. GOLTZ, T. ZAHN, E. HENNECKE, 
R. STAPPER, R. HUPFELD, J. QUASTEN, A. ARNOLD; vgl. ebd. Anm. 3); W. RORDORF, a.a.O. 193; 
W. RORDORF/A. TUILIER, a.a.0. 38-42. - Entschieden gegen diese Auffassung wendet sich u.a. 
K. WENGST, a.a.0. 45-47. 

ıı Vgl. K. WENGST, 2.2.0. 45. 
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14,1-3, wo es um die sonntägliche Versammlung geht, sagt über den Verlauf 
des Herrenmahles wenig aus. Oder ist etwa dem Vers 10,7, wonach die 
möglicherweise als Liturgen waltenden Propheten frei sind, in welchem 
Maß sie Dank und Lobpreis halten wollen, zu entnehmen, daß der Vorsteher 
der Eucharistie sein Dankgebet, das dann vielleicht auch den Einsetzungsbe- 
richt enthielt, improvisierte !?, wie noch bei JUSTIN der Vorsteher «Gebete 
und Danksagungen emporsendet, soviel er vermag»? . 

Nach diesen wenigen Hinweisen, die die verschiedenen Hypothesen über 
den äußeren Verlauf des Mahles betreffen, fassen wir nun den Inhalt der ın 
Did 9 und 10 überlieferten Gebete ins Auge. Auch wenn man annımmt, daß 
sie Tischgebete zur Agape sind, scheinen doch gewisse Ausdrücke wie zum 
Beispiel «das zu brechende Brot» (9,3) oder «geistliche Speise und geistlicher 
Trank» (10,3) eucharistisch zu klingen. In Anlehnung an E. PETERSON ver- 
sucht J. BETZ dieses «eucharistische Kolorit» zu erklären mit der These, 
diese Gebete seien ursprünglich eigentliche Eucharistiegebete gewesen und 
dann zu bloßen Agapegebeten um- und abgewertet worden !*. Doch nach 
W. RORDORF Könnte es auch sein, daß die Tischgebete vom nachfolgenden 
Herrenmahl eucharistisch gefärbt wurden '°. 

Uns interessiert nun, ob die Mahlgebete der Didache auch eschatologi- 
sche Aussagen machen und damit dem Mahl selber eine eschatologische 
Dimension verleihen. 

Als Leitmotiv der Gebete fungiert der Begriff <«ebxapıctia», der von der 
jüdischen Berakha her zu verstehen ist. «Wie die jüdische Berakha ist die 
christliche Eucharistia anerkennender Lobpreis Gottes für seine wohltätige 
Geschichtsmächtigkeit, Bedenken des Heilshandelns Gottes und rühmen- 
des Sıch-Bedanken dafür, Anamnesis und Bekenntnis, die aus dem existen- 
tiellen Betroffensein von Gottes Tun hervorbrechen. » !6 

Bei der Benediktion über den Kelch wird für den heiligen Weinstock 
Davids gedankt, den der Vater durch Jesus kundgetan hat (9,2). M. DIBELIUS 
nimmt an, daß der ursprünglich schlichte Dank für den Wein schon im 
hellenistischen Judentum spiritualisiert wurde zum Dank für den Wein- 
stock Davids, womit wohl das verheißene messianische Heil gemeint ist !7. 
Dieses endzeitliche Heil ist nun durch Jesus offenbart und erfüllt. Der so 


12 Vgl. W. RORDORF/A. TUILIER, 4.a.0. 41, Anm. 2. - Vgl. auch J. BETZ, a.a.O. 19. 

13 Vgl. JusTINn, Apologie I 67,3-5: PG 6,4229 C. 

14 Vgl. J. BETZ, a.a.O. 16. - E. PETERSON, Über einige Probleme der Didache-Überlieferung, in: 
Frühkirche, Judentum und Gnosis, Freiburg 1959, 156-172. 

15 Vgl. W. RORDORF, 2.2.0. 194. 

16 J, BETZ, a.a.O. 23. - Zu den alttestamentlich-jüdischen Parallelen der Segensgebete der 
Didache vgl. besonders L. CLERICI, a.a.0. 10-47. 

17 Vgl. M. DIBELIUS, 4.2.0. 34-35. 
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benedizierte Wein dürfte dann als Zeichen und Unterpfand dieses eschato- 
logischen Heils verstanden worden sein 13, 

Beim Gebet über das Brot wird für das Leben und die Erkenntnis gedankt, 
die der Knecht Jesus kundgetan hat (9,3, vgl. auch 10,2). Die Nennung 
dıeser Heilsgüter mag wieder auf hellenistischen Einfluß zurückgehen !? wıe 
auch auf die spätjüdisch-apokalyptische Erwartung, daß in der Endzeit die 
paradiesischen Güter Leben und Erkenntnis (vgl. Gn 2,9) als eschatologi- 
sches Heil wiederkehren werden ?°. Die christliche Gemeinde glaubt, daß 
diese verheißenen Heilsgüter in Jesus offenbar geworden sind, und emp- 
fängt in ihrem gemeinsamen Mahl das Brot als Zeichen des durch Jesus 
geschenkten Heils. Diese Zeichenhaftigkeit des Brotes (und Weines) kann 
bestehen, auch wenn hier kein sakramentaler Gedanke im späteren Sinn 
vorliegen sollte ?!. 

Auch in den Bitten um die Sammlung der Kirche (9,4 und 10,5) geht es 
um das eschatologische Heil. Diese Bitte beruht auf alttestamentlichen 
Heilserwartungen: die Zerstreuten Israels werden gesammelt werden (vgl. 
unter vielen andern Stellen Jes 11,10-12)?. Interessant ist, daß auch diese 
Bitte auf das Brot des eben stattfindenden Mahles bezogen wird. Wohl ein 
Zeichen dafür, daß die Gemeinde in ihrer Versammlung und im Empfang 
des Brotes, «das zerstreut war über die Berge und eingesammelt eines wur- 
de», eine Vorausdarstellung und Vorausverwirklichung der eschatologischen 
Einigung erkannte und dabei zugleich auf deren Vollendung hoffte *°. 

Diese kurzen Ausführungen zum Inhalt der Gebete mag hier genügen, um 
zu zeigen, daß das Mahl der didachischen Gemeinde - ob es Agapemahl 
oder sakramentales Herrenmahl oder beides nacheinander war und ob die 
Mahlgaben nur als auf das Heil hinweisende oder als das Heil sakramental 
vermittelnde Zeichen verstanden wurden, kann hier offen bleiben - von 
eschatologischer Heilserfahrung und Heilserwartung geprägt war. 


18 Vgl. K. WENGST, a.a.O. 49. - Vgl. auch die Erörterungen von J. P. AUDET, a.a.O. 425-428 und 
von J. BETZ, a.a.0. 28-32. 

19 Vgl. M. DIBELIUS, a.a.0. 35-36. 

20 Vgl. dazu im Abschnitt 2.3 die Ausführungen zu Apk 2,7; 22,2.14.19. 

2! Vgl. K. WENGST, a.a.O. 50. 

22? Mit der Vor- und Nachgeschichte dieser Bitten und im besonderen auch mit deren escha- 
tologischen Komponenten beschäftigt sich eingehend L. CLErıicı, a.a.0. 48-142. 

23 Vgl. dazu J.P. AUDET, a.a.O. 429-430 und J. BETZ, a.a.O. 36-37. 
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2.4.2. Did 10,6 im Vergleich mit 1.Kor 16,20-23 und Apk 22,20 


Des «Maranatha> wegen befassen wir uns im folgenden eingehender mit 
dem Vers 10,6. 


«Es komme die Gnade und vergehe diese Welt! Hosanna dem Hause Davids. 
Wer heilig ist, komme heran! Wer es nicht ist, tue Buße! Maranatha!» ** 


Wohl mit Recht gliedert H. LIETZMANN diesen Text auf in einen liturgi- 
schen Dialog zwischen dem Zelebranten und der Gemeinde: 


Zelebrant: «Es komme die Gnade und vergehe diese Welt!» 
Gemeinde: «Hosanna dem Sohne Davids!» 
Zelebrant: «Wenn einer heilig ist, komme er heran! 
Wer es nicht ist, tue Buße! 
Maranatha!» 
Gemeinde: «Amen.» 


Gemäß LIETZMANNs Textumstellung und Deutung der didachischen 
Mahl-Kapitel stünde dieser Dialog nach dem Eucharistiegebet unmittelbar 
vor dem Kommunionempfang, ähnlich dem Eingangsdialog zum Kommu- 
nionempfang in späteren Liturgien: «Das Heilige den Heiligen ... Einer ist 
heilig ...». 

Nimmt man aber den Text von Did 9-10, wie er ist, und folgt man - 
aufgrund des im Text zutage tretenden Rituals - der Auffassung, es handle 
sich in Did 9,2-10,5 um ein Agape-Mahl, dem eine nicht mehr ausführlich 
beschriebene Eucharistiefeier folgte, dann läßt sich Did 10,6 - auch in Form 
des liturgischen Dialogs - gut erklären als Überleitung vom Agape-Mahl zur 
sakramentalen Eucharistie, als Einladung und Eingangsliturgie zur eigentli- 
chen Eucharistie. 

Genauso läßt sich auch der Paralleltext zu Did 10,6, nämlich 1 Kor 16,20- 
23, als Eingangsritus zur Eucharistie verstehen, die sich möglicherweise an 
die Verlesung des Apostelbriefes in der Gemeindeversammlung angeschlos- 
sen hat ?°. Der Text, der hier nicht der Überleitung vom Sättigungsmahl, das 
ja nach 1Kor 11,22 zuhause stattfinden soll, sondern vom Lesen des Briefes 
zur Eucharistiefeier dient, enthält vier gottesdienstliche Formeln: 


24 In Abweichung von dieser Version heißt der erste Satz nach dem koptischen Papyrusfrag- 
ment, das Did 10,3-12,1 enthält: « Kommen möge der Herr und vergehen möge diese Welt!» Den 
Maranatha-Ruf übersetzt der koptische Text: «Der Herr ist gekommen. » 

Zum Problem der Textüberlieferung vgl. neben der Arbeit AUDETs E. PETERSON, 2.4.0. 146- 
182. 

25 H. LIETZMANN, 4.2.0. 237. 

2 Zu 1 Kor 16,20-23 vgl. besonders G. BORNKAMM, Das Anathema in der urchristlichen 
Abendmahlsliturgie, in: Das Ende des Gesetzes, München 21958, 123-132. 
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l. die Aufforderung: «Grüßt einander mit dem heiligen Kuß!» 
2. das Anathema: «Wer den Herrn nicht liebt, sei verflucht.» 
3. der Ruf: «Maranatha!» 

4. der Zuspruch: «Die Gnade Jesu, des Herrn, sei mit euch!» 


Die engen Gemeinsamkeiten stilistisch-liturgischer und inhaltlicher Art 
zwischen Did 10,6 und 1Kor 16,20.22 sind leicht zu erkennen: beidesmal 
geht es darum, vor Beginn der eigentlichen Eucharistiefeier die Würdigen 
einzuladen und die, die es nicht sind, auszuschließen. Wer heilig ist bezie- 
hungsweise wer den Herrn liebt, soll zur Herrenfeier herantreten ; wer nicht 
heilig ist beziehungsweise wer den Herrn nicht liebt, ist ausgeschlossen und 
zur Umkehr aufgefordert. Wenn man nach einem Weiterleben dieses 
urchristlichen Ritus in späteren Liturgien sucht, kann man an den Ruf«Das 
Heilige den Heiligen» vor der Kommunion denken, aber auch an die Ent- 
lassung der Katechumenen und der Sünder und an den Friedenskuß vor der 
eigentlichen Eucharistiehandlung. 

Ähnlich ist der in Did 10,6 und 1 Kor 16,20.22-23 sichtbare Eingangsritus 
mit Einladung und Abweisung nochmals erkennbar im Schluß der Apoka- 
lypse. Die Vermutung, daß sich - wie im Anschluß an das Verlesen des 
Apostelbriefes - nach dem Verlesen der Apokalypse die Eucharistie ange- 
schlossen hat, ist naheliegend, wenn es stimmt, daß der Trost, den die 
Apokalypse der bedrängten Kirche zuspricht, nicht zuletzt darin besteht, 
daß die Christen in der Liturgie schon in die Welt Gottes eintreten und an 
den kommenden Gütern teilbekommen. Der Schluß der Apokalypse wäre 
dann wieder zu sehen als Überleitung zu der sich anschließenden Euchari- 
stie. Diese Überleitung enthält die gleichen Elemente in ähnlicher Formu- 
lierung wie Did 10,6 und 1Kor 16,20.22-23: 


l. die Abweisung der Unwürdigen in Apk 22,15.18-19 

2. die Einladung, zu kommen und «das Wasser des Lebens» zu trınken, in 
22,17 

3. der «Maranatha»-Ruf in griechischer Übersetzung in 22,20 

4. der Zuspruch der Gnade des Herrn in 22,21. 


Somit können wir bezüglich des Rufes «Maranatha> festhalten: der drei- 
fach überlieferte Ruf ist nirgends situationslose Bitte um die Parusie, son- 
dern kommt in ältester Zeit nur im Zusammenhang der Eucharistie vor. 
«Maranatha gehört zu der Eingangsliturgie vor der eigentlichen Euchari- 
stiehandlung und ist ein Eucharistiegebet.» ?7 


27 B. SAnDVIK, Das Kommen des Herrn beim Abendmahl im Neuen Testament, Zürich 1970, 
13. - Vgl. auch C. F. MOULE, A reconsideration of the context of Maranatha, in: NTS 6 (1959) 
307-320. 
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2.4.3. Die Bedeutung des Rufes «Maranatha» 


Wenn «Maranatha» aus ältester Zeit nur in liturgischem Zusammenhang 
überliefert wird, ıst dies auch zu beachten, wenn man diesen Ruf näherhin 
erklären will. Bekanntlich ist ja die Übersetzung nicht einheitlich. Man kann 
indikativisch übersetzen: «Unser Herr ist gekommen» (und ist jetzt da, 
gegenwärtig) oder imperativisch-deprekativ: «Unser Herr, komm!» ?® 

Wer den Ruf «Maranathao in direkter Verbindung mit dem Anathema an 
die Unwürdigen, gleichsam als Verstärkung und Begründung der Warnung, 
sieht, wird eher zur Annahme der indikativischen Übersetzung neigen. So 
versteht es unter anderen E. PETERSON ”°. Das «Maranatha» wäre dann selber 
ein Drohwort an die Nichtheiligen, etwa im Sinne von: «So wahr der Herr 
gekommen und jetzt da ist...» Denn die Gegenwart des Herrn schließt die 
Gegenwart derer aus, die nicht würdig sind und den Herrn nicht lieben. 
Allerdings schließt der Bezug des «Maranatha> auf das Anathema die depre- 
katıive Deutung keineswegs aus, da ja zur Erwartung der Parusie auch die 
Erwartung des Gerichtes gehört. 

Für die indikativische Lösung könnte auch angeführt werden, daß im 
sehr alten koptischen Didache-Fragment des British Museum die Formel 
übersetzt wird mit: «Der Herr ist gekommen.» Aber wenn der koptische 
Text vorausgehend das alte Christus-Prädikat xäpıg mit küpıog ersetzt und 
anstelle von: «Es komme die Gnade!» sagt: «Es komme der Herr!», wird 
man gerade auch aufgrund des koptischen Textes die deprekative Überset- 
zung nicht ausschließen können °°. | 

Eine starke Stütze findet die deprekative Deutung in Apk 22,20, wo das 
aramäısche «Maranatha» übersetzt wird mit: «&pxov Küpıe Inooö - Komm, 
Herr Jesus!» 3!, wıe auch ın der eben erwähnten Bitte in Did 10,6: «Es 
komme die Gnade und vergehe diese Welt!» Der Herr, der im «Maranatha» 
bezeugt und angerufen wird, ıst der, der zu seiner Parusie kommen wird, 
wenn diese Welt vergeht. 


»® Vgl. K.G. Kunn, Maranatha, in: ThWNT IV, 470-475. - Zum Mara-Titel vgl. S. SCHULZE, 
Maranatha und Kyrios Jesus, in: ZNW 53 (1962) 125-144; ferner die kurze Auseinandersetzung 
mit verschiedenen Forschern bei B. SANDVIK, a.a.0. 19-22. - Vgl. auch G. WAINWRIGHT, Eucha- 
rist and Eschatology, London 1971, 68-70. 

® A.a.O. 173. - «Maranatha> in direkter Verbindung mit dem Anathema zu sehen, ist von der 
Stellung im Text sowohl in Did 10,6 als auch in 1 Kor 16,22 her möglich. Außerdem findet sich 
«Maranatha> auch in späterer Zeit im kirchlichen Gebrauch zusammen mit dem Anathema als 
Verstärkung einer feierlichen Verfluchung. Beispiele dafür siehe K.G. KuHn, a.a.0. 470. 

30 Vgl. M. DIBELIUS, a.a.0. 39-41. 

3! Vgl. K.G. KuHn, a.a.0. 475. 
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Gibt man also der deprekativen Deutung den Vorzug, stellt sich die Frage, 
ob dann der Bittrufrein futurisch zu verstehen ist als Bitte um die Parusie 2. 
Gewiß ist «Maranatha» in deprekativer Übersetzung in erster Linie Aus- 
druck der urchristlichen Sehnsucht nach der Parusie. Aber wenn dieser Ruf 
nur im Zusammenhang mit der Eucharistie überliefert ist, ist das ein Hin- 
weis darauf, daß die Eucharistie mit dem Kommen des Herrn, um das im 
«Maranatha» gefleht wird, zu tun hat. Der Sinn des Bittrufes muß sich in 
irgendeiner Weise auch auf die Feier der Eucharistie beziehen. 

Möglich ist diese Beziehung in zweierlei Weise: Entweder ist neben der 
endzeitlichen Parusie auch das Kommen des Herrn zur Herrenfeier Gegen- 
stand der Bitte; dann wäre «Maranatha» etwa folgendermaßen zu umschrei- 
ben: «Herr, komm zu Deiner Parusie, und komm schon jetzt, während wir 
zum Mahl versammelt sind!» ?? Oder der Glaube an das sakramental-ver- 
borgene Kommen des Herrn bei der Eucharistie ıst erst recht der Impuls zur 
Bitte um sein offenbares Kommen bei der Parusie; dann wäre etwa so zu 
formulieren: «Herr, der Du schon hier bei unserem Mahl bist, komm zu 
Deiner Parusie!» ?* 

Der Unterschied zwischen den beiden Deutungen ist nicht groß. Aber «in 
beiden Fällen steht die Gegenwart Christi beim Mahl fest, und in beiden 
Fällen wird das Abendmahl als eine Vorwegnahme des messianischen Mah- 
les aufgefaßt.» 3° 

In der zweiten Deutung wird die indikativische Übersetzung sozusagen in 
die imperativisch-deprekative eingebracht. Ja, möglicherweise hat die Ur- 
kirche - wie J. BETZ annimmt °° - diese indikativisch-imperativische Dop- 
pelbedeutung des Wortes «Maranatha» bewußt gewollt und ihrem Eucharı- 
stieglauben dienstbar gemacht. Damit wäre die eschatologische Spannung 
von «Schon» und «Noch nicht», von «Jetzt» und «Dann» gleichsam in einem 
einzigen Wort sehr klar zum Ausdruck gebracht. J. RATZINGER formuliert 
so: «Dieses Beten ist immer präsentisch und futurisch zugleich. Es ist 


32 Vgl. dazu B. SANDVIK, a.a.O. 13-18. Hier auch die Auseinandersetzung mit den unterschied- 
lichen Meinungen. 

33 B. SANDVIK, 2.2.0. 17. - In dieser Doppelbedeutung: Bitte um die Parusie am Ende der Zeit 
und um die sakramentale Parusie in der Herrenfeier, versteht auch H. LIETZMANN das «Mara- 
natha» (a.a.O. 237). Ähnlich auch ©. CULLMANN, Urchristentum und Gottesdienst, Basel 1944, 
12-13. - Eine Bitte um das Kommen Christi zur Eucharistie ist auch bekannt aus den Thomas- 
akten, die im 4. Jahrhundert Eingang gefunden hat in die gallikanische Liturgie: «Komm und 
vereinige Dich mit uns bei Deiner Eucharistie!» (Vgl. K. GAMBER, Die Christus- und Geistepi- 
klese in der frühen abendländischen Liturgie, in: L. LiEs [Hrsg], Praesentia Christi. Festschrift für 
J. BETZ, Düsseldorf 1984, 131-161). 

34 B. SANDVIK, 2.2.0. 17. 

35 B. SANDVIK, 2.2.0. 17. 

36 Vgl. J. BETZ, a.a.O. 35. 
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freudige Ankündigung dessen, daß der Herr da ist, und zugleich Rufan den 
gegenwärtigen Herrn, daß er komme, weil er als der Gegenwärtige dennoch 
der Kommende bleibt.» ?” 

Somit erweist sich der Ruf «Maranatha», das älteste überlieferte Eucha- 
ristiegebet, als weiteres Zeugnis für die urchristliche Auffassung, daß sich in 
der Eucharistie in sakramentaler Weise schon Parusie vorausereignet und 
doch erst erfleht und erwartet wird. 


2.4.4. Hosanna 


In Did 10,6 haben wir eine weitere liturgische Formel, die nicht ins Grie- 
chische übersetzt worden ist: der Ruf <«Hosanna». Diesem Ruf sei hier im 
folgenden unsere Aufmerksamkeit zugewendet, zumal sıch das «Hosanna» 
in den großen Liturgien bis heute erhalten hat. 

Die unterschiedlichen Lesearten in Did 10,6 - «Hosanna dem Sohne 
Davıds»?®, «Hosanna dem Hause Davids» ’’ oder «Hosanna dem Gotte 
Davids» # - sind in unserem Zusammenhang nicht so belangvoll. Trifft die 
Version «Hosanna dem Sohne Davids: inhaltlich sehr genau zu, scheidet sie 
wohl textkritisch als spätere Angleichung an Mt 21,9.15 aus. Nach J. BETZ 
ist die zweite Version - <Hosanna dem Hause Davids» -— wahrscheinlich die 
älteste und ursprüngliche *!, Sachlich sagt sıe das Gleiche aus wie die erstere. 
Es ist eine Huldigung an den, dem das Haus Davids gehört, den Sohn des 
Hauses Davids, in dem die Verheißung erfüllt ist, die über dem Haus Davids 
steht. Schwierigkeiten bereitet dıe Formulierung: «Hosanna dem Gotte 
Davids.» Doch auch hıer ist der Bezug auf Davıd, dem eine besondere 
Verheißung zugesprochen worden ist, bewahrt. Die Huldigung gilt dem 
Gott, der die Verheißung an David gegeben und jetzt den Weinstock Davids 
kundgetan hat durch Jesus, seinen Knecht (vgl. Did 9,2); so geht es auch ın 
dieser Version letztlich um das Kommen und Wirken Jesu Christi *. 

Der Huldigungsruf «Hosanna» gilt wohl Jesus Christus, dem Sohne 
Davids, der die Davidsverheißung erfüllt hat. Daß der Ruf ihm gilt, wird 
auch durch die Tatsache nahegelgt, daß der Ruf die Antwort der Gottes- 
dienst feiernden Gemeinde ist auf die Bitte des Liturgen um die Parusie: 


Zelebrant: «Es komme die Gnade und vergehe diese Welt!» 
Gemeinde: «Hosanna dem Hause Davids!» 


37 J. RATZINGER, Eschatologie - Tod und ewiges Leben, Regensburg 1977, 21. 

38 So Apost. Konst. VII 26,5 und Apost. Konst. VIII 13,13. 

39 So die koptische Version. 

4 So die griechische und georgische Version. 

#1 Vgl. J. BETZ, a.a.0. 30. 

#22 Zu den drei Lesearten vgl. auch J. P. AUDET, a.a.O. 420-423; B. SANDVIK, 4.2.0. 38-39. 
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Doch ursprünglich war der Ruf <Hosanna», der uns zuerst in Ps 118,25 
begegnet, kein Huldigungsruf, sondern eine Bitte: «Ach, Herr, hilf doch! Gib 
doch Gelingen !>In nachexilischer Zeit gehörte Ps 118 zur Liturgie des Laub- 
hüttenfestes. Ja, möglicherweise ist dieser Psalm eigens für das Laubhüt- 
tenfest gedichtet worden, da in Vers 27 ein Ritus beschrieben ist, der ein 
alter Bestandteil der Liturgie dieses Festes war: der Umgang um den Altar 
mit dem Feststrauß (Lulab) ın den Händen, bei dem ununterbrochen der 
Ruf erklang: «Hosanna! Hosanna!»*? Der Bedeutungswandel des «Hosan- 
na» ıst wohl eng verbunden mit der Entwicklung des Laubhüttenfestes *. 

Anfänglich war das Laubhüttenfest das freudige herbstliche Erntedank- 
fest für die Obst-, Öl- und Weinernte. Neben der Freude über die einge- 
brachte Ernte galt das Fest auch der Sorge um die Ernte des nächsten Jahres, 
deren Voraussetzung eine gute Regenzeit ist. Diese Sorge und Bitte um 
genügend Regen fand liturgischen Ausdruck im Wasserschöpfen und im 
Wasseropfer #5 wie auch im Umgang mit dem Feststrauß, zu dem auch 
Bachweiden gehörten, und im begleitenden Bittruf: «Hosanna! Hilf doch, o 
Herr! Gib Gelingen!» | 

Wie bei andern Festtagen wurde auch beim Laubhüttenfest dem agrari- 
schen Inhalt später noch ein heilsgeschichtlicher beigegeben: das Laubhüt- 
tenfest erinnert an die Zeit der Wüstenwanderung, während der die Israe- 
liten in Zelten wohnten. Zur Zeit der Propheten während des Exils und in 
nachexilischer Zeit sollte dieses Gedenken an die Heilsereignisse in der 
Geschichte Israels die Hoffnung des Volkes auf das künftige, noch macht- 
vollere Wirken Gottes an seinem Volk wachhalten *#. War schon das agra- 
rische Erntedankfest zugleich ein Tag der Hoffnung auf die kommende 
Ernte, so ist nun unter heilsgeschichtlichem Aspekt das Gedächtnisfest 
zugleich ein Fest froher Erwartung des endzeitlichen Geschehens, ein Fest 
voll messianischer Erwartung *’. «Das liturgische Fest wırd so zur Voraus- 


#3 Zum Ps 118 vgl. A. DEISSLER, Die Psalmen, Düsseldorf 1964, 462-467. 

44 Vgl. dazu J.J. PETUCHOwsKI, Feiertage des Herrn. Die Welt der jüdischen Feste und Bräuche, 
Freiburg 1984, 53-69. - J. DANIELOU, Liturgie und Bibel. Die Symbolik der Sakramente bei den 
Kirchenvätern, München 0.J. 336-350. 

45 Der Ritus des Wasserschöpfens mit der Bitte um Regen und damit um Leben bildet auch den 
konkreten Hintergrund des Rufes Jesu am letzten Tag, dem großen Tag des Festes: «Wer Durst 
hat, komme zu mir, und es trinke, wer an mich glaubt ...!» (vgl. Jo 7,37-39). 

46 Die Ereignisse des Exodus werden zu Vorausbildern des kommenden, endzeitlichen Gesche- 
hens. J. DANIELOU weist darauf hin, daß hier der Ursprung der Typologie liegt (vgl. a.a.O. 
337). 

47 Die Verbindung von Laubhüttenfest und Messias-Erwartung wurde noch unterstützt durch 
die Auffassung einer Rabbinenschule, das Laubhüttenfest habe sich aus dem jährlichen Fest der 
Königsinthronisation entwickelt, das in allen syrischen Religionen begangen wurde, und von 
daher in einen Tag der Erwartung des künftigen Messias-Königs gewandelt (vgl. J. DANIELOU, 
a.a.0. 338). 
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darstellung der messianischen Zeit.» *? Die Prozession mit dem Feststrauß 
war gleichsam ein liturgisches Entgegengehen auf den kommenden Messias 
hin. Das «Hosanna»> war nicht mehr bloße Bitte, sondern ein jubelnder 
Zuruf an den, der kommen wird, um Hilfe zu bringen. Und der anschlie- 
Bende Vers 26 des Ps 118 - «Gepriesen sei der, der kommt im Namen des 
Herrn» - war nicht mehr so sehr Segnung des gläubigen Pilgers, der zum 
Tempel kommt, sondern vorausnehmender Lobpreis dessen, der als Messi- 
as im Namen des Herrn kommen wird. Da dieser Festtag voll messianischer 
Erwartung war, ist dann auch leicht verständlich, daß sich gemäß dem 
Johannesevangelium im Volk die Frage, ob Jesus der Messias sei oder nicht, 
gerade an diesem Tag stellte (vgl. Jo 7,37-52). 

Auf diesem Hintergrund ist auch der in allen Evangelien enthaltene 
Bericht vom Einzug Jesu in Jerusalem zu sehen (Mt 21,1-11; Mk 11,1-11; 
Lk 19,28-40; Jo 12,12-19), der in seinem Kernbestand (Jesus zieht, auf 
einem Esel sitzend, in die Heilige Stadt ein; er wird als <der im Namen des 
Herrn Kommende» jubelnd begrüßt) «allen Anspruch auf historische 
Glaubwürdigkeit hat». Wenn die Volksmenge, Blumen und Zweige 
schwingend, Jesus in die Heilige Stadt geleitet unter dem Jubelruf: «Ho- 
sanna! Gepriesen sei, der da kommt im Namen des Herrn!» 5°, wenn somit 


# J. DANIELOU, 4.4.0. 339. - Vgl. dazu die Verheißung des Propheten Sacharja, in welcher er die 
messianische Zeit schildert im Bild, daß alle Völker nach Jerusalem pilgern werden, um den Herrn 
anzubeten und das Laubhüttenfest zu feiern (Sach 14,16). 

# R. SCHNACKENBURG, Das Johannesevangelium. Bd. II, Freiburg 1971, 474. - Die Frage, ob 
der Einzug Jesu einige Tage vor dem Paschafest war, wie Johannes datiert und die Synoptiker 
nahelegen und wie die ganze christliche Tradition annimmt, oder an einem Laubhüttenfest, wie 
einige neuere Forscher annehmen, braucht hier nicht entschieden zu werden. Zu letzterer Auf- 
fassung vgl. u.a. H.B. BRANSCOMB, The Gospel of Mark, London 1937; M. GOGUEL, Jesus and the 
Origins of Christianity, Bd. II, New York 1960, 233-251; D.P. BURROws, Palm-Sunday - The 
Christian Feast of Tabernacles, in: Christian News from Israel NS 24 (1973) 16-24. - Zu den 
Argumenten, die für eine Datierung des Einzugs Jesuam Laubhüttenfest vorgebracht werden, z.B. 
Prozession mit Feststrauß, Zitation des Ps 118,25-26, Zitation aus dem Buch Sacharja (9,9 in Mt 
21,5 und Jo 12,15), aus welchem bis heute am Laubhüttenfest gelesen wird, usw., vgl. 
J.J. PETUCHOWSKI, 2.2.0. 61-63. 

50 Abgesehen davon, daß Lukas das <«Hosanna» wegläßt, ist der Rufin dieser Form - «Hosanna! 
Gepriesen sei, derda kommt im Namen des Herrn 9 - allen Evangelien gemeinsam und Zitat von 
Ps 118,25-26a. Dieses Zitat wird aber von den einzelnen Evangelisten unterschiedlich erweitert. 
Mt 21,9 fügt dem «Hosanna» den Dativ bei: «Hosanna dem Sohne Davids!» Mk 11,10 führt das 
Benedictus weiter mit: «Gepriesen sei das Reich unseres Vaters David, das nun kommt.» Nach 
dem Benedictus bringen Mk 11,10 und Mt 21,9 das auffallende «Hosanna in den Höhen», was 
sich als Huldigung an Gott im Himmel oder als Aufforderung an die Engelchöre zum Lobpreis des 
Herrn verstehen läßt. Lk 19,38 läßt das <Hosanna» weg, fügt dem Benedictus das Wort «König» ein 
und erweitert es in einer Weise, die an den Engelsgesang in Betlehem (Lk 2,14) erinnert: «Ge- 
priesen sei der König, der kommt im Namen des Herrn. Im Himmel Friede und Herrlichkeit in 
der Höhe!» Jo 12,13 bleibt beim Zitat von Ps 118,25 f. und fügt dem Zitat nur hinzu: «... der König 
Israels.» - Alle diese Zusätze zum Zitat aus Ps 118 dienen dazu, das messianische Verständnis des 
Einzugs Jesu zu verdeutlichen. 
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der Einzug Jesu in Wort und Zeichen die liturgischen Züge der Prozession 
des Laubhüttenfestes getragen hat, diese aber voll messianischer Erwartung 
war, ıst der Sinn der Szene klar - wenn nicht schon bei der jubelnden 
Volksmenge selber, dann sicher in der christlichen Gemeinde (vgl. Jo 12,16) 
-: Jesus wird als der erwartete Messias empfangen, als der, der - wie kein 
anderer - im Namen des Herrn kommt. Die messianische Erwartung geht 
jetzt in Erfüllung. «Die in der feierlichen Prozession des Laubhüttenfestes 
vorgebildete Ankunft des Messias hat sich in Jesus erfüllt.» 5! 

Allerdings ist die Erfüllung der Verheißung beim Einzug Jesu in Jerusalem 
auch erst vorläufig, erst den Jüngern erkennbar und erst im Licht von 
Ostern verstehbar (vgl. Jo 12,16). Als vorläufige Erfüllung ist der Einzug 
Jesu in Jerusalem selber wieder Bild und Hinweis auf die endgültige, für alle 
offenbare Erfüllung der Parusie des Herrn. In diesem Sinn greift Jesus selber 
in der nachfolgenden Auseinandersetzung mit den Schriftgelehrten und 
Pharisäern das Benedictus-Zitat aus Ps 118,26 auf, um damit aufsein Kom- 
men zum Gericht hinzuweisen: «Von jetzt an werdet ihr mich nicht mehr 
sehen, bis ihr ruft: Gepriesen seı er, der kommt ım Namen des Herrn!» 
(Mt 23,39). 

Wir haben hier also ein ausgeprägtes Beispiel für die Stufen der Typolo- 
gie: Schatten - Bild - Wahrheit. «Die Palmprozession am Laubhüttenfest 
bildet den Einzug Jesu in Jerusalem vor und dieser wiederum seine glor- 
reiche Wiederkunft. » 5? Immer aber gilt dem Kommenden der Huldigungs- 
ruf des «Hosanna! Benedictus ...». 

Der Huldigungsruf «Hosanna>», der dem gilt, der kommt und kommen 
wird, findet sich nun - wie erwähnt - in Did 10,6, im ältesten Eucharistie- 
gebet, und hat sich in verschiedenen großen Liturgien erhalten’. Und 
bemerkenswerterweise kommt das «Hosanna)> fast nur als Teil der Eucha- 
ristie-Liturgie vor °*, offensichtlich deshalb, weil die Eucharistie in engstem 


5 J, DANIELOU 4.2.0. 343. 

2 Ebd. 344. 

53 Außer dem römischen Ritus seien hier als Beispiele erwähnt: die Liturgie der Apostolischen 
Konstitutionen, in welcher das Hosanna und Benedictus dem Ruf «Das Heilige den Heiligen» und 
dem Hymnus «Einer ist heilig» folgt mit dem Wortlaut: «Hosanna dem Sohne Davids. Gepriesen, 
der da kommt im Namen des Herrn! Gott, der Herr, ist auch uns erschienen. Hosanna in der 
Höhe!) - In der gleichen Verbindung mit dem Sanctus wie in der römischen Liturgie finden wir 
das «Hosanna ... Benedictus> in der Jakobus-, Chrysostomus- und Basilius-Liturgie. - Zum «Be- 
nedictus qui venit> vgl. u.a. G. WAINWRIGHT, a.a.0. 70-72. 

54 Vgl. B. SANDVIK, a.a.0. 42. - Als Ausnahme, die aber hervorragend zeigt, daß der Rufim Volk 
sehr bekannt war und selbstverständlich mit der eschatologischen Erwartung verbunden war, sei 
der legendäre Bericht über das Martyrium des Herrenbruders Jakobus erwähnt: Jakobus habe auf 
Jesus als den hingewiesen, der im Himmel zur Rechten Gottes thront und auf den Wolken des 
Himmels kommen werde, worauf viele in den Jubelruf ausgebrochen seien : <Hosanna dem Sohne 
Davids!» (Vgl. EuseBius, Kirchengeschichte II 23,13-14: PG 20,200B - 201 A. - Vgl. E. LOHSE, 
Hosianna, in: NovTest 6 (1963) 113-119). 
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Zusammenhang mit dem Kommen des Herrn steht. Auch wenn man sıch 
des eschatologischen Sinnes des «Hosanna> nicht immer bewußt war, ist 
dieser Ruf doch im Licht der Parusie zu sehen, wie Did 10,6 zeigt, wo das 
«Hosanna>» als Antwort der Gemeinde auf die Bitte des Liturgen um die 
Parusie folgt. Ihm, der kommen wird, gilt die Huldigung. Ihm geht und 
sehnt sich die Liturgie feiernde Kirche mit dem «Hosanna»-Ruf entgegen. 
Ihm, der kommen wird, den sie erwartet, kann die Kirche jetzt schon hul- 
digen, weil sie sein Kommen bereits erfährt. Ihm kann sie schon in dieser 
Zeit den eschatologischen Huldigungsruf singen, weil die Eucharistie Vor- 
wegnahme seiner Parusie ist. Wie die Volksmenge dem Herrn «Hosanna> 
sang, als er in die Heilige Stadt kam, singt ihm die Kirche <Hosanna>, wenn 
er kommt zum eucharistischen Mahl und wenn er kommen wiırd zur Paru- 
sie. 

Hier kehren wir - die Überlegungen zu «Hosanna» abschließend - zu 
einem Text der Apokalypse zurück. In Apk 7,9-17, wo sozusagen die 
Beschreibung der endzeitlichen Vollendung (Apk 21-22) vorausgenommen 
wird, sieht Johannes vor dem Thron und vor dem Lamm die unzählbare 
Schar aus allen Nationen und Stämmen, Völkern und Sprachen. Alle tragen 
Palmzweige in den Händen. Und alle rufen: «Heil sei unserem Gott... und 
dem Lamm!» (n ootrpia t® 08 NUßv ... kai T& apvi®). Dieser Rufist wohl 
nichts anderes als der ins Griechische übersetzte Ruf «Hosanna»°°. Das 
heißt: die himmlische Liturgie wird hier gesehen im Bild des Laubhütten- 
festes und des Einzugs Jesu in Jerusalem. Mit anderen Worten: was in der 
Liturgie des Laubhüttenfestes vorgebildet worden war und was sich beim 
Einzug Jesu in Jerusalem erstmals und vorläufig erfüllt hat, findet in der 
himmlischen Liturgie die endzeitliche Erfüllung. Damals wurde ın Jerusa- 
lem das «Hosanna» gesungen, und es wird auch im himmlischen Jerusalem 
gesungen. 

Im gleichen Zug aber benutzt Johannes, um das Leben dieser unzählbaren 
Heiligen im Himmel zu beschreiben, wieder die uns bereits bekannten 
eucharistiebezogenen Bilder vom Stillen des Hungers und des Durstes 
(Apk 7,16) und vom Wasser des Lebens (7,17) 5°, weil eben für Johannes die 
Eucharistie schon Anteil gibt am Leben der kommenden Welt und das 
Leben der kommenden Welt die höchste Vollendung dessen sein wird, was 
uns in der Eucharistie schon geschenkt ist. 


5 Vgl. J. CoMBLIN, La liturgie de la nouvelle Jerusalem, in: EThL 29 (1953) 5-40, hier 39. - 
B. SANDVIK, a.a.0. 42-43. - Der Seher Johannes hat ja auch das aramäische Wort «Maranatha»> ins 
Griechische übersetzt. Nur «Amen» und «Halleluja> sind in der Apokalypse nicht übersetzt. 

s6 Vgl. dazu die Ausführungen zum Zeugnis der Apokalypse (oben 2.3). - Daß in diesem 
Abschnitt, der stark vom Laubhüttenfest her geprägt ist, die «Quellen des lebendigen Wassers» 
auch die liturgische Bedeutung des Wassers bei diesem Fest aufgreifen, schließt die eucharistische 
Symbolik nicht aus. 


12 


Wenn nun Johannes in dieser Beschreibung der himmlischen Liturgie mit 
klarem Bezug auf die irdische Liturgie auch den «Hosanna»-Ruf erwähnt, 
darf wohl daraus geschlossen werden, daß dieser Ruf - möglicherweise in 
griechischer Übersetzung - auch in den Gemeinden des Sehers seinen festen 
Platz hatte, wie er ja auch den anderen Ruf erwähnt und übersetzt: «Ma- 
ranatha - Komm, Herr Jesus!» (22,20). «Die himmlische Gemeinde steht 
vor dem Thron und vor dem Lamm und ruft in ihrer «Eucharistie» Hosan- 
na. Dasselbe ruft die irdische Gemeinde in ihrem Gottesdienst.» >” 

Der Herr ist gekommen, und er wird wiederkommen in Herrlichkeit. 
Ihm, der gekommen ist und immerfort kommt in der Eucharistie, singt die 
Kirche ihr <Hosanna! Gepriesen sei, der da kommt ım Namen des Herrn!» 
Ihm geht sie in der Eucharistie singend entgegen, bis er kommt in Herr- 
lichkeit und mit uns einzieht ins himmlische Jerusalem. 


2.4.5. Ergebnis 


Die Mahlkapitel der Didache sind ein wertvolles Zeugnis für die urchrist- 
liche Gottesdienstauffassung und -praxis. Wieder seien die für unser Thema 
wichtigsten Ergebnisse kurz festgehalten. 


l. Die in Did 9 und 10 überlieferten Gebete zeigen, daß die Zusammen- 
kunft der urchristlichen Gemeinde und ihr gemeinsames Mahl - ob 
Agape oder sakramentales Herrenmahl - von eschatologischen Erwar- 
tungen erfüllt waren. Im Mahlgeschehen hic et nunc hat die Gemeinde 
schon eschatologisches Heil erfahren und zugleich um dessen Vollen- 
dung gebetet. 

2. Did 10,6 ist wahrscheinlich aus der ältesten Abendmahlsliturgie ın die 
Didache gekommen und hatte hier möglicherweise die Funktion, vom 
Agapemahl zum nachfolgenden Herrenmahl überzuleiten. 

3. Der Ruf«Maranatha> wäre dann Eucharistiegebet. In deprekativem Sinn 
ist er Bitte um das Kommen des Herrn - jetzt zur Eucharistie, dann zur 
Parusie. Doch wahrscheinlich ist der Ruf in seiner indikativisch-impe- 
rativischen Doppelbedeutung zu nehmen: es ist sowohl preisendes 
Bekenntnis seines Kommens und seiner Gegenwart jetzt (in der Eucha- 
ristie) als auch Bitte um seine offenbare Parusie; er ist sowohl Ausdruck 
gegenwärtiger Erfahrung als auch Ausdruck von Hoffnung und Erwar- 
tung. In dieser Doppelbedeutung enthält dieses eine Wort «Maranatha» 
die ganze eschatologische Spannung von «Schon» und «Noch nicht». Der 
Herr, der in der Eucharistie schon kommt, bleibt der Kommende, dessen 
Parusie erwartet wird. «Maranatha> ist die Bitte an den gegenwärtigen 
Herrn, daß er komme. 


57 B. SANDVIK, 2.2.0. 43. 
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Der Ruf <Hosanna» hat sich aus einem Bittruf um die Hilfe Gottes zu 
einem Huldigungsruf gewandelt. Die Huldigung gilt dem, der im Namen 
des Herrn kommen wird, um endzeitliche Hilfe und Rettung zu bringen. 
«Hosanna> hat das Volk Israel gesungen, wenn es ın der Prozession des 
Laubhüttenfestes dem kommenden Messias entgegenhoffte. «Hosanna> 
hat das Volk gerufen, als der Messias in die Heilige Stadt kam. Das 
«Hosanna> wird erklingen, wenn Christus wiederkommt, um die Geret- 
teten ıns himmlische Jerusalem zu führen. Das «Hosanna» singt auch die 
Kirche in ihrem Gottesdienst, weil sie in der Liturgie dem kommenden 
Herrn entgegengeht und er im Sakrament schon kommt, bis er kommt in 
Herrlichkeit. 


DIE ESCHATOLOGISCHE DIMENSION 
DER EUCHARISTIE IN DREI BEREICHEN 
FRUHKIRCHLICHER GOTTESDIENSTPRAXIS 


3.1. Der frühchristliche Sonntag 


Nach den im vorhergehenden Kapitel behandelten Zeugnissen des Neuen 
Testamentes und der Didache versuchen wir, der frühchristlichen Sicht des 
Zusammenhangs von Eucharistie und Parusie weiter nachzugehen anhand 
einiger Elemente der gottesdienstlichen Praxis der frühen Kirche. Unsere 
Aufmerksamkeit gehört dabei zuerst der frühchristlichen Auffassung und 
Feier des Sonntags, die zwar nicht in der Feier des Herrenmahles alleın 
besteht, aber darin ihre Mitte hat!. 


3.1.1. Die ältesten Zeugnisse für den christlichen Sonntag 


Zunächst sollen die ältesten Zeugnisse, vorab die drei neutestamentlichen ?, 
nach Gehalt und Gestalt des christlichen Sonntags befragt werden. - In 
1Kor 16,1-2 lesen wir: 


! Zum ganzen Abschnitt über den Sonntag vgl. besonders W. RORDORF, Der Sonntag. Ge- 
schichte des Ruhe- und Gottesdiensttages im ältesten Christentum, Zürich 1962. - Ders., Sabbat 
und Sonntag in der alten Kirche, Zürich 1970 (Sammlung einschlägiger Texte aus frühchristlicher 
und patristischer Zeit). — Vgl. ferner H.J. AUF DER MAUR, Feiern im Rhythmus der Zeit I. 
Herrenfeste in Woche und Jahr (= Handbuch der Liturgiewissenschaft. Teil 5), Regensburg 1983, 
26-49. - Für unser Thema siehe auch J. P. HıLD, Jour d’esperance et d’attente, in: VS 76 (1947) 
592-613. - Für die Entwicklung vom Sabbat zum Sonntag vgl. P. GRELOT, Vom Sabbat zum 
Sonntag, in: IKZ 11 (1982) 216-225. 

: Neben den in Anm. | genannten Werken vgl. dazu J. KOSNETTER, Der Tag des Herrn im 
Neuen Testament, in: J. PEICHL (Hrsg.), Der Tag des Herrn. Die Heiligung des Sonntags im 
Wandel der Zeit, Wien 1958, 33-57. - Ferner im Sammelband H. HALTER (Hrsg.), Sonntag - der 
Kirche liebstes Sorgenkind, Zürich 1982 den Beitrag von J. PFAMMATTER, «Laßt uns den Zusam- 
menkünften nicht fernbleiben» (Hebr 10,25), ebd. 81-101 und den Beitrag von F. AnNEN, «Sie 
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«Was die Geldsammlung für die Heiligen angeht, sollt auch ihr euch an das 
halten, was ich für die Gemeinden Galatiens angeordnet habe. Jeder soll immer 
am ersten Tag der Woche bei sich etwas zurücklegen und so zusammensparen, 
was er kann. Dann sind keine Sammlungen mehr nötig, wenn ich komme.» 


Der erste Tag der Woche ist der Tag nach dem Sabbat (kara niav 
caßßatov), unser Sonntag. Wenn auch diese Stelle wenig über den Sonntag 
aussagt, zeigt sie doch, daß der erste Tag der Woche schon in ältester Zeit 
eine besondere Rolle spielte, und das nicht nur in Korinth, sondern auch in 
den Gemeinden Galatiens und gewiß auch in Troas (vgl. unten Apg 20,7). 
Und diese besondere Bedeutung scheint den Korinthern bekannt und selbst- 
verständlich zu sein, weshalb Paulus auch ın selbstverständlicher Weise 
vom ersten Tag der Woche reden kann, ohne weiter zu begründen, warum 
die Sammlung für Jerusalem gerade an diesem Tag stattfinden soll. 

Vom Gottesdienst ist an dieser Stelle nicht die Rede, wıe auch in den 
Kapiteln 1 Kor 11-14 über die gottesdienstliche Versammlung und das Her- 
renmahl nicht gesagt wird, an welchem Tag diese Zusammenkunft der 
Gemeinde stattfinden soll. Dennoch liegt die Vermutung nahe, daß die 
gottesdienstliche Versammlung mit dem Herrenmahl, von dem 1 Kor 11-14 
handelt, vielleicht nicht ausschließlich, aber doch vorzüglich am ersten Tag 
der Woche stattfand’, zumal die in 1Kor 11,20 als Herrenmahl (xupıaköv 
deinvov) bezeichnete Eucharistie wahrscheinlich zur neuen Bezeichnung des 
ersten Wochentages als Herrentag (kupıarr) Nuepa) (vgl. unten Apk 1,10) 
geführt hat‘. 

Diese Vermutung, daß in den paulinischen Gemeinden der erste Tag der 
Woche schon ın ältester Zeit der Tag der Eucharistie war, wird unterstützt 
durch das zweite neutestamentliche Zeugnis für den Sonntag: Apg 20, 
6-11: 

«Nach den Tagen der ungesäuerten Brote segelten wir von Philippi ab und 
kamen ın fünf Tagen zu ihnen nach Troas, wo wir uns sieben Tage aufhielten. Als 
wiram ersten Tag der Woche versammelt waren, um das Brot zu brechen, redete 
Paulus zu ihnen; denn er wollte am folgenden Tag abreisen. Und er dehnte seine 


hielten fest am Brotbrechen» (Apg 2,42), ebd. 102-122. - J. FROGER, Histoire du dimanche, in: 
VS 76 (1947) 502-522. 

3 So urteilt u.a. P. GRELOT, a.a.O., 223: «In den Paulusbriefen findet die «kirchliche, Versamm- 
lung (1 Kor 11-14) sicherlich am ersten Wochentag statt ; an diesem Tag sollen auch die Almosen 
gesammelt werden, die Paulus nach Jerusalem zur Unterstützung der Kirche in Judäa mitzuneh- 
men gedenkt (1 Kor 16,2).» - Vgl. auch J. BAUMGARTNER, Herrentag-Herrengedächtnis-Herren- 
mahl, in: Heiliger Dienst 27 (1973) 4-12. - Ferner: F. HAHn, Der urchristliche Gottesdienst, 
Stuttgart 1970, 44, 65. 

* Zum Zusammenhang von «Herrenmahl» und «Herrentag» - das Adjektiv kupıakög kommt im 
Neuen Testament nur an den beiden Stellen I Kor 11,20 und Apk 1,10 vor - vgl. W. RORDORF, Der 
Sonntag, 203-212. 
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Rede bis Mitternacht aus. In dem Obergemach, in dem wir versammelt waren, 
brannten viele Lampen. Ein junger Mann namens Eutyches saß am offenen 
Fenster und sank, als die Predigt des Paulus sich länger hinzog, in tiefen Schlaf. 
Und er fiel im Schlaf aus dem dritten Stock hinunter; als man ihn aufhob, war er 
tot. Paulus lief hinab, warf sich über ihn und sagte: Beunruhigt euch nicht! Er 
lebt! Dann stieg er wieder hinauf, brach das Brot und aß und redete mit ihnen bis 
zum Morgengrauen ...» 


Daß man sich am ersten Tag der Woche zum Brotbrechen zusammen- 
fand, wird in Apg 20,7 als feste christliche Gepflogenheit vorausgesetzt. Die 
für den folgenden Tag geplante Abreise des Apostels war nicht der Grund 
der Zusammenkunft, sondern nur der Grund dafür, daß Paulus außerge- 
wöhnlich lang gesprochen hat. Paulus blieb sieben Tage in Troas, aber die 
Zusammenkunft fand genau am ersten Tag der Woche statt, weil dieser Tag 
wohl schon seit längerer Zeit der den Christen bekannte und gewohnte Tag 
der gottesdienstlichen Versammlung war. Und ım Mittelpunkt dieser Zu- 
sammenkunft stand das «Brotbrechen», womit gewiß — ob innerhalb eines 
Sättigungsmahles oder nicht - jenes besondere Brotbrechen gemeint ist, an 
welchem die Jünger den auferstandenen Herrn erkannten (vgl. Lk 24,30-31), 
und welches Paulus in 1Kor 11,20 «Herrenmahl» nennt. Mit anderen 
Worten: Apg 20,7-11 zeigt uns, daß sich die christliche Gemeinde seit älte- 
ster Zeit am ersten Tag der Woche versammelte und diesen bedeutungsvol- 
len Tag im besonderen mit der Eucharistie, dem Herrenmahl, beging’. 

Wie bereits erwähnt, hat die Feier des Herrenmahles, die den ersten Tag 
der Woche besonders auszeichnete, zur neuen Bezeichnung dieses Tages als 
«Herrentag» geführt, dıe uns erstmals ın Apk 1,10 begegnet: 


«Am Herrentag wurde ich vom Geist ergriffen und hörte hinter mir eine Stimme 
> 


Johannes hatte seine Vision an dem Tag, der durch die Feier des Her- 
renmahles ausgezeichnet ist, an einem Sonntag. Daß mit kupıoxr riu£pa der 
wöchentlich wiederkehrende Sonntag’ gemeint ist und nicht der eschatolo- 


5 Ob diese Zusammenkunft nach jüdischer Zeitrechnung, wonach der Tag am Abend beginnt, 
am Samstagabend stattfand oder nach römischer Zeitrechnung, wonach der Tag von Mitternacht 
bis Mitternacht dauert, am Sonntagsabend, ist für uns nicht so belangvoll und mag vorläufig 
dahingestellt bleiben. - Nur angedeutet sei hier noch die Frage, was die «vielen Lampen», die in 
Vers 8 genannt werden, für eine Bedeutung haben. Werden sie nur beiläufig erwähnt? Oder sollen 
sie das Einschlafen des Eutyches erklären : die Luft war heiß? Oder stehen sie im Zusammenhang 
mit der eschatologischen Erwartung, die über der Feier lag: die Christen halten sich bereit, dem 
Herrn mit brennenden Lampen entgegenzugehen, wenn er kommt - wenn er kommt zu seiner 
Parusie, aber auch, wenn er kommt in der Eucharistie (vgl. Mt 25,1-13)? - Vgl. W. RORDORF, Der 
Sonntag, 194-196. 

6 Vgl. oben den Abschnitt 2.3 über das Zeugnis der Apokalypse. 

” Zu anderen Deutungen von Apk 1,10, zu ihren Argumenten und zur Auseinandersetzung mit 
ihnen vgl. W. RORDORF, Der Sonntag, 203-213. 
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gische «Tag des Herrn» oder der «jüngste Tag», in den sich der Seher gleich- 
sam versetzt fühlte, und auch nicht der OÖstertag®, wird aus den ältesten 
Zeugnissen deutlich, in denen die Wendung xvpıaxn nu£pa ebenfalls vor- 
kommt. - In Did 14,1 heißt es: 


«Wenn ihr (jeweils) am Herrentag (katü kupıaktjv 6& Kuplov) zusammenkommt, 
brecht das Brot, nachdem ihr eure Sünden bekannt habt, damit euer Opfer rein 
sei!» 


«Herrentag» steht hier für den regelmäßigen Sonntag (xata). Und dieser 
wird gefeiert, indem man zusammenkommt und das Brot bricht. Daß mit 
Brotbrechen hier nicht nur das Agape-Mahl, sondern das sakramentale 
Herrenmahl gemeint ist, dürfte auch daraus hervorgehen, daß ıhm das 
Sündenbekenntnis vorangehen muß, welches stark an das Anathema in Did 
10,6 erinnert: «Wer heilig ist, trete heran! Wer es nicht ist, tue Buße! !0 

Im Brief des heiligen IGNATIUS an die Magnesier steht der Begriff <Her- 
rentag» dem wöchentlichen Sabbat der Juden gegenüber und dürfte darum 
eindeutig für den christlichen Sonntag stehen: 


«Wenn nun die, die in alten Riten lebten, sich umwandten und zu neuer Hoff- 
nung gelangten, sich nicht mehr an den Sabbat halten, sondern nach dem 
Herrentag leben, an dem durch ihn und durch seinen Tod uns das Leben auf- 
gegangen ist ... wie könnten wir dann ohne ihn leben ...?!! 


Ignatius charakterisiert hier die Christen gleichsam als Menschen, die den 
Sonntag halten und vom Sonntag her leben. Ähnlich finden wir die Sonn- 
tagsfeier als äußeres Charakteristikum der Christen im ersten nichtchristli- 
chen Zeugnis für den Sonntag, im Brief, den PLinIus d.J. an Kaiser Trajan 
geschrieben hat: 


«Sie (die gefangengenommenen Christen) versicherten mir, daß ihre Schuld und 
Verfehlung allein darin bestand, daß sie regelmäßig an einem bestimmten Tag 
(stato die) vor dem Anbruch des Tages zusammenkamen. Sie sangen dann 
abwechselnd ein Lied zu Christus als ihrem Gott ... Danach gingen sie wieder 
auseinander; sie trafen sich später wieder, um ein Mahl zu halten, ein normales, 
unverdächtiges Mahl.» 1? 


Hier ist von einem zweimaligen Zusammenkommen die Rede. Worin 
sich die Feier am Morgen und die zweite (am Abend?) unterschieden - am 
Morgen Gebetsgottesdienst mit Taufspendung und am Abend Sättigungs- 


8 So A. STROBEL, Die Passa-Erwartung als urchristliches Problem in Lk 17,20f., in: ZNW 50 
(1959) 185. 

9 Didache 14,1: SC 248, 192. 

10 Vgl. W. RORDORF, Der Sonntag, 206. 

Il An die Magnesier, 9,1-2: J. A. FISCHER, Die apostolischen Väter, 167. 

12 PLinIUS d.J., Brief X 96,7 (zit. nach W. RORDORF, Sabbat und Sonntag, 137). 
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mahl mit Eucharistie? 3 - kann hier offenbleiben. Die zweite Zusammen- 
kunft fiel bald weg, da das Mahl am Abend unter den Verdacht der verbo- 
tenen Hetärien fiel !*. Es blieb dann nur mehr der Gottesdienst am Morgen, 
in welchem nach der Verkündigung des Wortes und den Gebeten (und 
eventuell Taufspendung) auch das Herrenmahl gefeiert wurde, auf das die 
Christen unmöglich verzichten konnten. Diese Situation treffen wir an im 
bekannten und wohl aussagekräftigsten Zeugnis für den Sonntag in früh- 
christlicher Zeit: beim heiligen Justin, dem Märtyrer, um die Mitte des 
zweiten Jahrhunderts; nachdem er eine Taufe mit anschließender Meßfeier 
beschrieben hat (Apol. I 65-66), folgt die Beschreibung eines Sonntagsgot- 
tesdienstes: 


«An dem nach der Sonne benannten Tag versammeln sich alle, die sich in den 
Städten oder aufdem Lande befinden, zur gemeinsamen Feier, und dann werden 
die Denkwürdigkeiten der Apostel oder die Schriften der Propheten vorgelesen, 
solange es die Zeit erlaubt. Wenn der Vorleser seinen Dienst beendet hat, hält der 
Vorsteher eine Ansprache, worin er eindringlich mahnt, diese schönen Lehren 
im Leben zu befolgen. Alsdann stehen wir alle insgesamt auf und verrichten 
Gebete. Nach Beendigung des Gebetes wird Brot herbeigebracht und Wein und 
Wasser, und der Vorsteher sendet Gebete in gleicher Weise wie auch Danksa- 
gungen empor, soviel ihm möglich ist. Das Volk stimmt zu, indem es das Amen 
spricht. Dann findet die Austeilung dessen, worüber die Danksagung gesprochen 
ist, an alle Anwesenden statt und wird den Abwesenden davon durch Diakone 
zugeschickt.» !5 


Nach diesen frühchristlichen Zeugnissen, die alle aus griechisch-sprachi- 
gen Gemeinden Kleinasiens, Griechenlands und aus Rom stammen, seien 
noch einige Zeugnisse aus andern geographischen Räumen erwähnt. - Für 
eine frühe Sonntagsfeier der Christen in Ägypten zeugt der Barnabas- 
brief: 

«Nicht eure derzeitigen Sabbate sind mir angenehm, sondern der, den ich 
gemacht habe, an dem ıch, wenn ich das All zur Ruhe gebracht habe, den Anfang 
eines achten Tages machen werde, nämlich den Anfang einer andern Welt. 
Deswegen begehen wir den achten Tag in Freude, an dem auch Jesus auferstand 
une 


13 So vermutet W. RORDORF, Ursprung und Bedeutung der Sonntagsfeier im frühen Christen- 
tum, in: LJ 31 (1981) 145-158. - In der unter Anm. 5 offengelassenen Frage, ob das in Apg 20,7 
erwähnte Brotbrechen am Abend vom Samstag auf den Sonntag oder von Sonntag auf den 
Montag stattfand, deutet die Angabe des PLinıus von einem zweimaligen Zusammenkommen 
eher auf den Sonntagabend. 

14 PLınıus vermerkt das eigens in seinem Brief an Trajan, wenn er dann von der zweiten 
Zusammenkunft mit dem Mahl schreibt: « Dies hätten sie aber aufgehört zu tun nach meinem 
Edikt, mit dem ich in deinem Auftrag die Hetärien verboten hatte.» 

IS Justin, Apologie I 67,3-5: PG 6,429 BC (Übers. J. A. JUNGMANN, Liturgie der christlichen 
Frühzeit, Fribourg 1967, 56). 

16 Barnabasbrief 15,8: K. WENGST, Didache, Barnabasrief, u.a., 182 (Übers. W. RORDORF, Sab- 
bat und Sonntag, 29). Zur Bezeichnung des Sonntags als «achter Tag» siehe unten Punkt 3.1.3. 
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Daß der Sonntag auch in Nordafrika seit frühester Zeit begangen wurde, 
bezeugt als erster TERTULLIAN an verschiedenen Stellen seines Werkes, so 
beispielsweise, wenn er das Fasten für den Sonntag verbietet und für das 
Beten am Sonntag die aufrechte Haltung verlangt: 


«Am Sonntag halten wir es für ein Unrecht, zu fasten oder auf den Knien zu 
beten.» !? 


Und schließlich noch ein Zeugnis aus dem ostsyrischen Raum ; BARDE- 
SANES von Edessa (154-222) schreibt: 


«In welchem Land wir auch seien, wir nennen uns Christen um des einzigartigen 
Namens Christi willen und versammeln uns am ersten Wochentag. » !? 


Alle erwähnten neutestamentlichen und frühchristlichen Zeugnisse sind 
kurz, manchmal fast beiläufig, aber doch entscheidend und ergeben ein 
eindrückliches Bild: die Feier des Herrentages gehört zum Urgestein christ- 
lichen Lebens. Konkret begangen wurde dieser Tag mit der gottesdienstli- 
chen Versammlung, welche eine unterschiedliche Gestalt (Sättigungsmahl) 
Wortverkündigung, Gebet) haben mochte, in deren Mitte aber das sakra- 
mentale Herrenmahl stand. Daß die Zusammenkunft am Abend oder am 
frühen Morgen vor Sonnenaufgang stattfand, hat seinen Grund wohl darin, 
daß der Sonntag für die Christen noch Arbeitstag war '?. 


3.1.2. Verankerung des Sonntags im Ostergeschehen 


Bei den angeführten Zeugnissen fällt zweierlei auf: zum einen, daß alle aus 
dem heidenchristlichen Bereich stammen, zum andern, daß in diesen Tex- 
ten die Auferstehung als Begründung der besonderen Bedeutung des ersten 
Tages kaum erwähnt wird (außer bei Ignatius und im Barnabasbrief). Trotz- 
dem dürfte wohl die christliche Sonntagsfeier mit ihren Wurzeln in die 
Jerusalemer Urgemeinde zurückreichen und im Östergeschehen verankert 
sein. Neben einem relativ späten Zeugnis für eine judenchristliche Feier des 


17 TERTULLIAN, Vom Kranz des Soldaten 3,4: CCL 2, 1043 (Übers. H. KELLNER, BKV 24, 
Tertullian Bd. II, 237). 

18 BARDESANES, Buch der Gesetze der Länder 46: PS 2,606-607 (Übers. W. RORDORF, Sabbat 
und Sonntag, 163). 

19 Zum Sonntag als Ruhetag vgl. W. RORDORF, Der Sonntag, 152-171; ferner H. HUBER, Geist 
und Buchstabe der Sonntagsruhe. Eine historisch-theologische Untersuchung über das Verbot der 
knechtlichen Arbeit von der Urkirche bis Thomas von Aquin, Salzburg 1958. 
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Sonntags bei Eusebius ?° gibt es dafür Anhaltspunkte in den Österberichten 
der Evangelien ?!. 

Da ist einmal die Datierung des Östergeschehens: während sonst die 
Evangelien wenige genaue Daten enthalten und - außer bei Konflikten um 
den Sabbat - bei keinem Ereignis den Wochentag nennen, wird in allen 
Evangelien übereinstimmend der erste Tag der Woche als Tag des Osterge- 
schehens erwähnt (vgl. Mt 28,1; Mk 16,2.9; Lk 24,1; Jo 20,1.19). 

Bei dieser zeitlichen Angabe ist im weiteren interessant, daß ebenso 
übereinstimmend nichts davon gesagt wird, daß es der Sonntag nach dem 
jüdischen Pascha war. Dem Ausdruck nach könnte es sich um einen 
gewöhnlichen «ersten Tag der Woche» handeln ; nur aus dem Zusammen- 
hang wissen wir, daß es der Tag nach dem Paschafest war. Hier drängt sich 
die Frage auf: warum bestehen einerseits alle Evangelisten auf der Chro- 
nologie der ersten Erscheinungen am ersten Tag der Woche und warum 
geben sıe anderseits dann doch nur die vage Angabe? W. RORDORF antwor- 
tet: «Es lag offenbar den Christen mehr als an der genauen Datierung 
(Monatstag, Jahr) an der Feststellung, daß die Auferstehung an einem Sonn- 
tag geschehen sei, an einem Sonntag, wie er jede Woche wiederkehrte. »?? 
Die Auferstehung geschah an einem Sonntag, und darum hat jeder Sonntag 
eine besondere Bedeutung. 

Am ersten Tag der Woche geschah nicht nur die Auferstehung (vgl. 
Mk 16,9), «am selben Tag» (Lk 24,31) waren auch die ersten Erscheinungen 
des Auferstandenen bei seinen Jüngern. Christus tritt in die Mitte der ver- 
sammelten Jünger. Und dieses Kommen des Auferstandenen in die Mitte 
der Jünger wiederholt sıch «acht Tage darauf) (vgl. Jo 20,26), also wieder an 
einem Sonntag. Der Sonntag wird der Tag der Gemeinschaft mit dem Auf- 
erstandenen. 

Gemäß der Darstellung der Apostelgeschichte erfolgt dann ein weiteres 
wichtiges Ereignis wieder an einem Sonntag: am fünfzigsten Tag gießt der 
Auferstandene den verheißenen Geist aus, als «alle sich am gleichen Ort 


20 EUSEBIUS berichtet in seiner Kirchengeschichte (III 27,5: PG 20,273C) von zwei Gruppen 
unter den Judenchristen, deren eine — die liberalere - neben den jüdischen Sitten und dem Sabbat 
auch den Sonntag hielt zum Gedächtnis der Auferstehung des Erlösers. - Da kaum anzunehmen 
ist, daß die Judenchristen nach der Trennung von der Großkirche von dieser noch die Sonntags- 
feier übernommen haben, müßte diese in sehr alte judenchristliche Zeit zurückreichen. Allerdings 
ist das Zeugnis EUSEBs ziemlich spät ; dazu kommt, daß IRENÄUS in seinem fast gleichlautenden 
Bericht über die Ebioniten nichts von einer Sonntagsfeier erwähnt. Es könnte deshalb auch sein, 
daß einzelne judenchristliche Gruppen die Sonntagsfeier später übernommen haben, weil sie den 
Anschluß an die Großkirche suchten. (Vgl. W. RORDORF, Der Sonntag, 214-215). 

2! Zur Verankerung des Sonntags im Ostergeschehen vgl. besonders W. RORDORF, Der Sonntag, 
224-233; ferner H.J. AUF DER MAUR, a.a.0. 38-39; P. GRELOT, a.a.0. 221-223. 

22 W, RORDORF, Der Sonntag, 210. 
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befanden» (vgl. Apg 2). Im Heiligen Geist erfahren die Jünger eine neue 
Gegenwart des Herrn. Und in dieser Erfahrung erkennen sie ihre Sendung 
und treten ihren Auftrag in der Welt an. 

So scheint der wiederkehrende «erste Tag der Woche» der bevorzugte Tag 
der Erfahrung des Auferstandenen und seines Geistes gewesen zu sein. 
A. KNAUBER sagt dazu : «Offensichtlich hat die junge Kirche seıt den ersten 
österlichen Ereignissen - seitdem der auferstandene, erhöhte Herr selbst mit 
einer auffallend gleichbleibenden Regelmässigkeit den «ersten Tag zum 
bevorzugten Tag seines Beisammenseins mit den Seinen gemacht hat - 
darin einen vom Herrn selbst gegebenen Fingerzeig für dıe überragende 
Bedeutung des wöchentlich wiederkehrenden «Nachsabbattages> er- 
blickt.» ? 

In diesen Begegnungen des Auferstandenen mit seinen Jüngern fiel dem 
Mahl eine wichtige Rolle zu (vgl. besonders Lk 24,30-35.41-43;, ferner Mk 
16,15; Jo 21,12-14; Apg 1,4; 10,41)?*. Das Zusammensein der Jünger mit 
dem Auferstandenen spielte sich in ähnlichem Rahmen ab wie das letzte, 
unvergeßliche Zusammensein mit ihm am Abend vor seinem Tod: alle 
versammelt zum Mahl, ın dessen Mitte wohl jenes charakteristische Brot- 
brechen stand, an welchem die Jünger ihren Herrn unverwechselbar erkann- 
ten, und das in der Eucharistie der Kirche weiterbesteht. 

Daß der «erste Tag der Woche» schon in der Urkirche höchste Bedeutung 
bekam, ıst also am ehesten vom Östergeschehen her verständlich. Daß 
dieser Tag konkret begangen wurde in der Versammlung der Christen zum 
Brotbrechen, zum Herrenmahl, hat seinen Grund darin, daß der Herr «am 
selben Tag» (Lk 24,31); Jo 20,19) und dann «acht Tag darauf wieder» (Jo 
20,26) ın dıe Mitte der versammelten Jünger trat und sie ihn am Brotbre- 
chen erkannten (Lk 24,31.35). So wie an einem ersten Tag der Woche und 
acht Tage darauf wieder die Jünger versammelt waren und das Kommen des 
Herrn erfahren haben, versammeln sich die Christen immer wieder am 
ersten Tag der Woche und erleben ım Brotbrechen des Herrenmahles das 
Kommen des Herrn und die Gegenwart seines Geistes. Sie erfahren das 
Kommen des Auferstandenen; d.h. sie erfahren Parusie. Und diese Erfah- 
rung versetzt sie in eschatologischen Jubel. 

Daß die ersten Christen — besonders ın der Eucharistie - so sehr die 
Parusie erwarteten und herbeiflehten, hat den Grund weniger darin, daß der 
Herr verborgen ist, daß er im Leiden und Sterben weggegangen ist, als 


23 A. KNAUBER, «Aus apostolischer Überlieferung ...». Zur Frühgeschichte der sonntäglichen 
Eucharistieverpflichtung, in: TuG 63 (1973) 308-321 (Zitat 315). 

* Vgl. dazu W. Bösen, Jesusmahl — Eucharistisches Mahl - Endzeitmahl. Ein Beitrag zur 
Theologie des Lukas, Stuttgart 1980, 109-133. 
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vielmehr in der Erfahrung, daß er an Ostern schon wiedergekommen ist und 
in der Eucharistie immerfort kommt und gegenwärtig ist und eben darum 
die Gewißheit gibt, daß er kommen wird. 


3.1.3. Der Sonntag als der «achte Tag» 


Wie die Feier des Herrenmahles den Sonntag von Anfang an besonders 
auszeichnete und ihm die Bezeichnung «Herrentag> eintrug, das Herren- 
mahl aber voll eschatologischer Freude und Erwartung gefeiert wurde, so 
wurde auch der Tag dieser Feier, der Sonntag, eschatologisch geprägt. Er 
wurde der Tag eschatologischer Erwartung und Hoffnung?’. Dabei darf 
nicht übersehen werden, daß auch schon der Sabbat nicht nur Gedenktag 
der Schöpfung war, sondern auch der Tag der Hoffnung auf die kommende 
Welt als dem großen Ruhetag Gottes. Diese gemeinsame eschatologische 
Dimension von Sabbat und Sonntag diente später als Brücke, auf der das 
alttestamentliche Sabbatgebot auf den Sonntag übertragen werden konnte *. 
Freilich war nun die Hoffnung ganz neu, insofern die kommende Welt in der 
Auferstehung Jesu Christi schon begonnen hat und in der Eucharistie immer 
schon in diese Welt und Zeit hereinragt. 

Dieser eschatologische Gehalt des Herrentages soll hier aufgezeigt werden 
anhand einer neuen Bezeichnung für den Sonntag, die im zweiten Jahrhun- 
dert aufkam und große Bedeutung erlangte: «der achte Tag» ?’. 

Bevor im Christentum gegen Ende des ersten Jahrhunderts die eigene 
Bezeichnung «Herrentag> aufkam, galt die einfach durchzählende Benen- 
nung der Tage: der erste Tag, der zweite Tag... Eine besondere Bedeutung 
bekam der «erste Tag der Woche» im Christentum, wıe wir gesehen haben, 
weıl er der Tag der Auferstehung des Herrn war. Im Judentum hatte dieser 
Tag nach dem Sabbat keine bestimmte Auszeichnung. Doch unter dem 
Aspekt des Zusammenhangs der jüdischen Sıeben-Tage-Woche und dem 
biblischen Schöpfungsbericht ist dieser Tag der Tag der Weltschöpfung. 
Christus ist also an dem Tag vom Tod auferstanden zum neuen Leben, an 
dem Gott im Anfang Himmel und Erde geschaffen hat. Dessen war man 
sich im frühen Christentum durchaus bewußt, wie aus einer Stelle beim 
heiligen JUSTIN hervorgeht: 


«... Am Sonntag halten wir alle gemeinsam die Zusammenkunft, weil es der 
erste Tag ist, an dem Gott die Finsternis und den Urstoff umwandelte und die 


25 Vgl. dazu J.P. HıLD, a.a.0. 592-613. 

26 Vgl. W. RORDORF, Der Sonntag, 279. 

27 Vgl. W. RORDORF, Der Sonntag, 269-283. Ferner J. DANIELOU, Liturgie und Bibel, München 
0.J. 265-289. 
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Welt erschuf, und weil an diesem Tag Jesus Christus, unser Erlöser, von den 
Toten wieder auferstanden ist.» 28 

In diesem Zusammentreffen von Erschaffung der Welt und von der Auf- 
erstehung auf den gleichen Wochentag, den Sonntag, sah man keinen bloß 
äußeren Zufall, sondern einen tiefen inneren Zusammenhang. In der Auf- 
erstehung hat Gott endgültig sein «gut» zur Schöpfung gesagt (vgl. Gn 1,31), 
indem er sie in Christus neu geschaffen hat ??. Wie die erste Schöpfung am 
ersten Tag der Woche begonnen hat, so beginnt in der Auferstehung des 
Herrn die neue Schöpfung am ersten Tag der Woche. Wenn in der Eucha- 
rıstie der Auferstandene inmitten seiner Jünger ist, ragt die neue Schöpfung 
in diese Zeit und Welt herein; die Kommunion gibt Anteil an der neuen 
Schöpfung und läßt ausschauen auf die eschatologische Vollendung der 
Welt. So weist der Sonntag als der Tag der Auferstehung und Neuschöpfung 
über diese Zeit und Welt hinaus in die neue Welt, in den neuen Äon. 

Diese eschatologische Dimension hat dem Herrentag die neue Bezeich- 
nung eingebracht: «der achte Tag». Denn die sieben Tage gehören dieser 
Welt an, die Auferstehung aber und die Gemeinschaft mit dem Auferstan- 
denen - besonders in der Feier des Herrenmahles - gehören der kommen- 
den Welt an, dem achten Tag, dem ewigen Tag nach den vergänglichen 
Tagen dieser Welt. 

Erstmals begegnet diese Bezeichnung des Sonntags im Barnabasbrief; die 
Stelle sei hier nochmals zitiert: 


«Nicht eure derzeitigen Sabbate sind mir angenehm, sondern der, den ich 
gemacht habe, an den ich, wenn ich das All zur Ruhe gebracht habe, den Anfang 
eines achten Tages machen werde, nämlich den Anfang einer anderen Welt. 
Deswegen begehen wir den achten Tag in Freude, an dem auch Jesus aufer- 
stand ...» 3 


Bei der Symbolik des achten Tages spielt gewiß die jüdische apokalyp- 
tisch-chiliastische Einteilung der Weltzeit in sieben Perioden eine Rolle, 
wobei die siebente Periode das wiedergebrachte Paradies auf Erden sein 
wird, nach dessen Ablauf der neue Äon ohne Ende, sozusagen der achte Tag 
anbrechen wird ?!. Doch dürften diese Vorstellungen vom achten Weltzeit- 
alter erst übernommen worden sein, als der Sonntag schon die Bezeichnung 
«achter Tag» trug. Hinter dieser Bezeichnung stand ursprünglich wohl die 
Symbolik der Achtzahl, die mit der Taufe im Zusammenhang stand ?. 


28 Justin, Apologie I 67,7: PG 6,429 C-432 A (Übers. W. RORDORF, Sabbat und Sonntag, 
141). 

29 Vgl. J. RATZINGER, Was feiern wir am Sonntag, in: IKZ 11 (1982) 226-231. 

30 Vgl. oben Anm. 16. 

3! Vgl. W. RORDORF, Der Sonntag, 271. 

32 Vgl. ebd. 272-277. - Ferner: F.J. DÖLGER, Das Oktogon und die Symbolik der Achtzahl, in: 
AC 4 (1934) 153-187. 


84 


Zu diesem Zusammenhang wieder führte die Typologie zwischen der 
jüdischen Beschneidung und der christlichen Taufe. Nach dem alttesta- 
mentlichen Gesetz sollte das neugeborene Kind «am achten Tag» seines 
Lebens beschnitten werden (vgl. Gn 17,12; 21,4; Lev 12,3; Lk 2,21 und 
andere). Die eigentliche Beschneidung aber, die die Menschheit wirklich 
reinigt, geschieht im Ostergeschehen des Herrn. So lesen wir beim heiligen 
JUSTIN: 


«Das Gebot der Beschneidung, das für alle neugeborenen Knaben am achten 
Tag die Beschneidung verlangte, war ein Vorbild der wahren Beschneidung, in 
der wir beschnitten wurden von Irrtum und Sünde durch unsern Herrn Jesus 
Christus, der am ersten Tag der Woche von den Toten auferstanden ist. Der erste 
Wochentag wird nämlich der achte Tag genannt, sofern alle Tage des wöchent- 
lichen Kreislaufes noch einmal gezählt werden ; doch hört er nicht auf, der erste 
zu sein.» ?? 


An dieser wahren Beschneidung gibt die Taufe Anteil. Wer getauft ist, ist 
eine neue Schöpfung °*. Die Taufe, die wohl vorzugsweise am Sonntag, dem 
ersten beziehungsweise achten Tag, gespendet wurde, ist die Geburt für das 
Leben in der neuen Welt, die mit der Auferstehung begonnen hat und bei der 
Parusie vollends offenbar werden wird. 

Nachdem der Sonntag über den typologischen Zusammenhang von 
Beschneidung am achten Tag, Ostergeschehen und christlicher Taufe einmal 
die Bezeichnung «der achte Tag bekommen hatte °s, Ostergeschehen und 
Taufe aber über diese Welt und Zeit in die künftige, aber jetzt schon begin- 
nende Welt hinausweisen, war nun die erwähnte Vorstellung von dieser 
Weltzeit, der die Siebenzahl entspricht, und der kommenden Welt, der die 
Achtzahl zugehört, ein willkommenes Instrument, den Gehalt des Sonntags 
- auch gegenüber dem Sabbat - zum Ausdruck zu bringen. Die Väter, 
angefangen bei Barnabas und Justin über die Kappadozier und Augustinus 
bis hin zu Maximus Confessor, wurden nicht müde, biblische Vorbilder für 
den achten Tag zu suchen und den Sonntag, den achten Tag, als Mysterium 
der zukünftigen Welt und als Typus des neuen Lebens aufzuzeigen. 


33 Justin, Dialog mit Tryphon 41,4: PG 6,564 D-565 A (Übers. F.J. DÖLGER, a.a.O. 171). - Vgl. 
W. RORDORF, Der Sonntag, 273. 

34 Vgl. dazu die Tauftheologie des heiligen Paulus und seine Auseinandersetzung mit der 
Beschneidung und dem jüdischen Gesetz insgesamt, besonders im Römer- und im Galater- 
brief. 

35 Über weitere typologische Hintergründe und Vorkommen der Achtzahl, die auf die Taufe 
gedeutet werden, vgl. die in Anm. 27 und 32 erwähnten Werke von J. DANIELOU, F.J. DÖLGER 
und W. RORDORF. - Die Achtzahl als Symbolzahl der Vollendung, des Pleromas, des Heiligen 
Geistes bekam innerhalb der Taufsymbolik eine so große Bedeutung, daß sie sich auch architek- 
tonisch auswirkte: Baptisterien wurden häufig in oktogonaler Form gebaut; das bekannteste 
Beispiel dafür ist das Lateran-Baptisterium in Rom. 
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Indem wir ein wenig über die frühchristliche in die patristische Zeit 
hinausgreifen, seien von den vielen einschlägigen Texten nur zwei charak- 
teristische Stellen erwähnt. -— Die Gepflogenheit, am Sonntag stehend zu 
beten, erklärt der heilige BAsıLıus im folgenden Text: 


«Am ersten Tag nach dem Sabbat beten wir stehend ; aber nicht alle kennen den 
Grund. Denn nicht nur, weil wir mit Christus auferstanden sind und fortan 
suchen sollen, was droben ist, erinnern wir uns am Auferstehungstag durch das 
Stehen beim Beten der uns geschenkten Gnade, sondern weil dieser Tag gewis- 
sermaßen ein Bild der künftigen Zeit zu sein scheint. Deshalb ist er auch ... der 
achte Tag, insofern er den wahrhaft einen und wirklich achten Tag durch sich 
selbst offenbar macht ..., den Zustand nach der Weltzeit, den währenden Tag, 
den Tag ohne Abend, ohne Nachfolge, jene Ewigkeit ohne Alter. Notwendig 
erzieht die Kirche ihre Kinder dazu, an diesem Tag die Gebete stehend zu 
vollziehen, damit wir durch die ständige Erinnerung an das unendliche Leben 
die Reisezehrung für jenen Übergang nicht vernachlässigen. » 36 


Diesen Text kommentiert J. DANIELOU folgendermaßen: « Basilıus erin- 
nert zuerst an den eigentlichen Sinn des Herrentages: er ıst der Tag der 
Auferstehung. Mit Beziehung auf Kol 3,1 deutet er das Stehen beim Gebet 
dahin, daß die Christen, die ja mit Christus auferstanden sind, suchen 
müssen, was droben ist. Damit ist aber die Symbolik nicht ausgeschöpft. Als 
Gedächtnis der Auferstehung ist der Herrentag zugleich Bild (eik®v) des 
kommenden Aion, hat also eine endzeitliche Sinngebung. Sein erzieheri- 
scher Wert liegt darin, bei den Christen die Erwartung der Endzeit wach- 
zuhalten, indem er sie immer wieder auf das kommende, himmlische Leben 
hinweist und sie daran hindert, im irdischen aufzugehen. » 37 


Eine besondere Stellung in der patristischen Theologie des Sonntags hat 
der Oktavtag von Ostern inne, jener «achte Tag», an dem der Herr selber 
nach dem Ostertag durch sein wiederholtes Kommen zu den Jüngern (vgl. 
Jo 20,26) gleichsam die Reihe der christlichen Sonntage eröffnet hat. Von 
diesem Oktavtag spricht der heilige GREGOR von Nazianz, was dann für 
jeden Sonntag gilt: 


«Jener Sonntag (Ostern) ... ist der große Heilstag ; dieser (der Weiße Sonntag) ist 
der Gedenktag des Heiles. Jener war Übergang vom Grab zur Auferstehung; 
dieser gehört ganz und gar der zweiten Schöpfung an. Wie nämlich die erste 
Schöpfung mit dem Tag des Lichtes begann, sollte auch die zweite Schöpfung an 
demselben Tag beginnen, der in bezug auf.die nachfolgenden Tage der erste und 
hinsichtlich der vorausgehenden der achte ist, erhabener als der erhabene Tag 


36 BASILIUS, Über den Heiligen Geist 27,66: PG 32,192 AB (Übers. M. BLum, Basilius von 
Cassarea, Über den Heiligen Geist, Freiburg 1967, 100). 
37 J. DANIELOU, 4.2.0. 266. 
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und wunderbarer als der wunderbare; denn er meint in der Tat das jenseitige 
Leben ...» ?® 


Auch in diesem Text zeigen sich wieder die gleichen Gedanken: der 
Sonntag ıst der Tag der Auferstehung und als solcher Bild und Vorausnahme 
des künftigen Lebens. 

Daß die Idee des achten Tages auch in chiliastischen Vorstellungen 
bedeutsam war’, sei nuram Rande vermerkt, da es hier genügt, den escha- 
tologischen Gehalt dieses Begriffes zu erkennen. Ebenfalls nur erwähnt sei 
die mit der Idee des achten Tages und der Achtzahl zusammenhängende, 
gnostisch beeinflußte Lehre von der Ogdoas, der Welt des Geistigen, insbe- 
sondere des Ortes der Ruhe und der Ewigkeit über dieser Welt der Sıeben- 
heit ®. 

Der Sonntag als der erste und zugleich der achte Tag beinhaltet also den 
Anfang der Schöpfung, die endgültig bejaht ist in der Auferstehung des 
Herrn, dem Beginn der Neuschöpfung, und weist so über diese Welt und 
Zeit hinaus auf die Vollendung der Welt bei der Parusie des Auferstande- 
nen ®*!. Die Feier des christlichen Sonntags muß darum verstanden werden 
als Anfang und Ende, Erde und Himmel, Zeit und Ewigkeit umspannende, 
kosmische Liturgie *. | 

Es bleibt noch ein Wort zu sagen zur Bezeichnung des Herrentages als 
«Sonntag». Dieser Name ist heidnischen Ursprungs und hängt zusammen 
mit der ım ersten Jahrhundert n. Chr. entstandenen griechisch-römischen 
Planetenwoche #3. Der Sonntag der Planetenwoche fiel zusammen mit dem 
Tag nach dem Sabbat, dem ersten Tag der jüdischen Woche, dem Herrentag 
der Christen. Die Christen konnten ihre anfänglichen Bedenken gegen die 
sich rasch verbreitende neue Bezeichnung dieses Tages leicht abbauen und 
schließlich diese Bezeichnung für den Herrentag übernehmen *, indem sıe 
diese mit christlicher Symbolik erfüllten. An diesem Tag hat Gott das Werk 
der Schöpfung begonnen mit der Erschaffung des Lichtes. Und an diesem 


38 GREGOR von Nazianz, Oratio in novam dominicam: PG 36,612C-613A (Übers. nach 
. DANIELOU, 4.2.0. 272). 

3 Vgl. dazu J. DANIELOU, a.a.0. 278-287. 

“ Vgl. dazu W. RORDORF, Der Sonntag, 279-280. 

*! Zum Sonntag als Tag der Schöpfung und der Neuschöpfung vgl. auch G. WAINWRIGHT, Der 
Sonntag zwischen Schöpfung, Erlösung und Vollendung, in: A.M. ALTERMATT/A. SCHNITKER 
(Hrsg.), Der Sonntag. Anspruch - Wirklichkeit - Gestalt (Festschrift für J. Baumgartner), Würz- 
burg/Fribourg 1986, 163-174. 

#2 Vgl. dazu unten das Kapitel über die Mystagogie des Maximus Confessor. 

# Vgl. dazu F.J. DÖLGER, Die Planetenwoche der griechisch-römischen Antike und der christ- 
liche Sonntag, in: AC 6 (1941) 202-238. 

4 In der christlichen Literatur begegnet diese Bezeichnung zum ersten Mal bei JusSTIN: «An 
dem nach der Sonne benannten Tag versammeln sich alle ...» (vgl. oben Anm. 15). 
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Tag ist in der Auferstehung Christi die wahre Sonne aufgegangen, die Sonne 
der neuen Schöpfung, die keinen Untergang kennt. So hat im vierten Jahr- 
hundert der heilige HIERONYMUS formuliert: 


«Der Tag des Herrn, der Tag der Auferstehung, der Tag der Christen, ist unser 
Tag. Wenn ihn die Heiden den Tag der Sonne nennen, so nehmen wir diese 
Bezeichnung gerne an; denn an diesem Tag ging das Licht auf, an diesem Tag 
erstrahlte die Sonne der Gerechtigkeit.» * 


Selbstverständlich haben sich die Christen in aller Deutlichkeit vom 
heidnischen Sonnenkult absetzen müssen und ihm die Anbetung Christi, 
der wahren Sonne und des wirklichen Lichtes der Welt entgegengesetzt. 
Aber es gab nicht nur den puren Gegensatz, sondern auch eine Entspre- 
chung. Weil ja der Kosmos als gute Schöpfung Gottes in die kosmische 
Liturgie der Christen miteinbezogen ist, wurde die aufgehende Sonne selber 
bald zum strahlenden Bild des auferstandenen und wiederkommenden 
Herrn, weshalb die Christen sehr früh ihr Gebet auf die aufgehende Sonne 
hin ausrichteten *. Wie die Sonne nach der Finsternis der Nacht strahlend 
aufgeht, so ist in der Auferstehung des Herrn das Licht der Welt aufgegangen 
und so wird er in Macht und Herrlichkeit kommen ?’. Wir werden auf den 
parusial-eschatologischen Gehalt der Ostung des Gebetes im übernächsten 
Abschnitt näher eingehen. 

Schließlich noch ein Wort zum Sonntag als Ruhetag *®. Zunächst war der 
Sonntag wohl nur Gottesdiensttag, nicht Ruhetag. Die Christen feierten 
morgens oder abends ihre Gottesdienste, gingen aber den Tag über ihrer 
Arbeit nach. Erst Kaiser Konstantin hat im Jahre 321 den Sonntag zum 
staatlichen Ruhetag erklärt, und das aus politischen Gründen (die Neuord- 
nung der römischen Ferialgesetzgebung war notwendig geworden), nicht 
unter kirchlichem Einfluß. Nach dieser staatlichen Gesetzgebung wurden 
dann allmählich das jüdische Gebot der Sabbatruhe und die frühchristliche 
Sabattheologie von der Ruhe Gottes *? auf den Sonntag übertragen. Damit 


45 HIERONYMUS, In die dominica Paschae: G. MorINn, Hieronymi tractatus sive homiliae. 
Anecdota Maredsolana III/2, Maredsons 1897, 418 (zitiert nach J. DANIELOU, a.a.O. 258). 

4 Zu dieser Symbolik vgl. H. RAHNER, Griechische Mythen in christlicher Deutung, Basel 
1984*, 100-105. 

47 Die Symbolik des Sonnenaufgangs für die Auferstehung Christi kam auch sprachlich zum 
Ausdruck, insofern für die Auferstehung das gleiche Wort gebraucht wurde wie für den Sonnen- 
aufgang : avateAAw, avaroAr. Vgl. dazu den oben zitierten Text des hl. IGNATIUS: «... an dem durch 
ihn und seinen Tod uns das Leben aufgegangen ist (aveteiev)». Vgl. auch Lk 1,78: Der kom- 
mende Christus wird gepriesen als der Aufgang, das aufstrahlende Licht aus der Höhe: avaroAn &5 
ÜWYOUc. 

4 Vgl. dazu W. RORDORF, Der Sonntag, 152-171. 

4 Zur Sabbattheologie im frühen Christentum vgl. W. RORDORF, Der Sonntag, 80-117. 
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bekam der Sonntag sozusagen eine weitere eschatologische Sinngebung: die 
Sonntagsruhe als Vorgeschmack und Vorwegnahme der eschatologischen 
Ruhe in Gott, die in Hebr 3,7-4,11 denen verheißen ist, die auf Gott hören, 
im Glauben ausharren und aufdem Weg gehen, der in das Land seiner Ruhe 
führt 0. Die kommende Welt wird der große Ruhetag Gottes sein. Der 
Sonntag mit seiner Arbeitsruhe und seinem Gottesdienst blickt in das Land 
der Ruhe Gottes aus und gibt daran schon Anteil; als Vorwegnahme und 
Ausblick bedeutet er aber auch Sendung des Christen, sich in dieser Welt 
und auf dem Weg durch diese Zeit zu bemühen, in jenes Land der Ruhe zu 
kommen (vgl. Hebr 4,11) !. 


3.1.4. Ergebnis 


Unter dem Aspekt unseres Themas können wir - diesen Abschnitt über den 
Sonntag in frühchristlicher Zeit zusammenfassend - festhalten: Die Feier 
des Sonntags gehört von Anfang an zum christlichen Leben. Die besondere 
Bedeutung dieses Tages gründet im Östergeschehen: an diesem Tag ist 
Christus von den Toten auferstanden und den Jüngern erschienen; an die- 
sem Tag hat er den Seinen den Geist gegeben und ihnen aufgetragen, in der 
Kraft des Geistes seine Zeugen zu sein; dieser Tag ist auch der Tag der 
Schöpfung, die in der Auferstehung endgültig bejaht und neu geschaffen 
worden ist. 

Konkret begangen wird dieser Tag seit ältester Zeit mit der gottesdienst- 
lichen Versammlung, in deren Mitte das Brotbrechen, das sakramentale 
Herrenmahl steht; denn am ersten Tag der Woche und acht Tage darauf 
wıeder ist der Auferstandene in die Mitte der versammelten Jünger getreten 
und sie erkannten ihn am Brechen des Brotes; genauso wissen die versam- 
melten Christen den Herrn in ihrer Mitte und erkennen sein Kommen am 
gebrochenen Brot des Herrenmahles. 

Weil aber das - wenn auch unter den Zeichen verborgene - Kommen des 
Auferstandenen schon Parusie bedeutet, Einbruch und Gegenwart des 
Eschaton, der neuen Schöpfung, feiern sie das Herrenmahl und den Her- 
rentag voll eschatologischer Freude; weil der kommende Herr schon kommt 
und da ist, feiern sie die Eucharistie voll Gewißheit und Erwartung seiner 
Parusie, seines Kommens in Herrlichkeit. 

Weil der Herrentag unlöslich mit dem Herrenmahl verbunden ist - kein 
Herrentag ohne Herrenmahl -, wird auch der Tag des Herrenmahles von 


50 Zum Heilsgut der eschatologischen Sabbatruhe nach Hebr 3,7-4,11 vgl. W. RORDORF, Der 
Sonntag, 88-89. 

51 Zur Sonntagsruhe vgl. auch die Gedanken von J. PIEPER, Gottgeschenkte Atempause. Bemer- 
kungen über Sinn und Bedeutung des Sonntags, in: Gottesdienst 14 (1980) 41-43. 
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dessen eschatologischer Ausrichtung mitgeprägt: er ıst über dıe sich wie- 
derholenden sıeben Tage dieser Weltzeit hinaus immer schon der achte Tag, 
Zeichen und Vorausnahme des künftigen Äons. Insofern er in die Vollen- 
dung vorausweist und somit ein Tag der Hoffnung ist, bedeutet der Sonntag 
auch Einweisung ın den Auftrag, in dieser Welt so ım Geiste Christi zu leben 
und zu handeln, daß alles dem Kommen des Reiches Gottes dient. 

Wie bei der Liturgie löst auch beim Sonntag die eschatologische Ausrich- 
tung den Gedächtnischarakter nicht auf, sondern ruht auf ihm auf. Weil der 
Sonntag Gedächtnis der Auferstehung und damit eben des Beginns der 
neuen Welt ıst, ıst er auch Ausblick und Erwartung der Vollendung. Mit 
J. DANIELOU ıst zu sagen: «Die Theologie des Sonntags weist die gleichen 
Züge auf wie die Theologie der Sakramente und des Kultes überhaupt, die 
immer von jenem zweifachen Aspekt: Gedächtnis und Prophetie, geprägt 
18t.» 5°. 

Die frühchristliche Feier und Deutung des Sonntags ist also ein weiterer 
Mosaikstein jenes Bildes, das uns den Glauben der frühen Kirche zeigt, daß 
ın der Eucharistie schon Parusie geschieht und erfahren und darum erst 
recht erwartet und erfleht wird. 


3.2. Die frühchristliche Osterfeier 


Wir wollen uns jetzt mıt einem weiteren Mosaikstein unseres Bildes von der 
Parusieerwartung in der frühchristlichen Liturgie befassen: mit der OÖster- 
feier der frühen Kirche. Dabei gilt es nicht nur zu zeigen, daß die Feier als 
ganze von eschatologischer Erwartung geprägt war, sondern vor allem auch, 
welche Bedeutung ın dieser Feier der Eucharistie zukam, insofern sıe in der 
Parusie-Erwartung schon Parusie-Erfahrung gewährt und gerade so die 
Hoffnung auf dıe endgültige Parusie bestärkt. Zur Einordnung der Parusie- 
Thematık ınnerhalb der Osterfeier soll zunächst ın aller Kürze deren Gestalt 
und Gehalt dargestellt werden. 


>? J. DANIELOU, 2.2.0. 266. 

I! Wir können hier auf die Ergebnisse einschlägiger Untersuchungen zurückgreifen. Vgl. beson- 
ders H.J. AUF DER MAUR, Feiern im Rhythmus der Zeit I. Herrenfeste in Woche und Jahr 
(=H.B. MEYER u.a. (Hrsg.), Gottesdienst der Kirche. Handbuch der Liturgiewissenschaft. Teil 5), 
Regensburg 1983, 56-83. - R. CANTALAMESSA, Ostern in der Alten Kirche, Bern 1981 (Einleitung, 
XII-XXXIV). - O. CAsEL, Art und Sinn der ältesten christlichen OÖsterfeier, in: JLW 14 (1938) 
3-78. - W. HUBER, Passa und Ostern. Untersuchungen zur Österfeier in der Alten Kirche, Berlin 
1969. - B. LOHsE, Das Passafest der Quartadezimaner, Gütersloh 1953. - Ferner: H. HAAG, Das 
christliche Pascha, in: ThQ 150 (1970) 289-298. - H. Koch, Pascha in der ältesten Kirche, in: 
ZWTh NF 20 (1914) 289-313. 
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3.2.1. Zu Entstehung, Form und Inhalt der ältesten 
christlichen Osterfeier 


Die Zeugnisse über die älteste christliche Osterfeier sind nicht sehr zahl- 
reich ?. Viele diesbezüglichen Informationen verdanken wir dem Osterfest- 
streit zwischen den Quartodezimanern Kleinasiens, welche ihr Passa am 
14. Nisan begingen, und der übrigen Großkirche, die ihr Osterfest am Sonn- 
tag feierte’. Beide Seiten beriefen sich für ihre Position auf apostolische 
Traditionen. Die Frage, wıe sich das Osterfest genau entwickelt hat, ob das 
quartodezimanische Passa seinen Ursprung in Jerusalem hat und sich die 
großkirchliche Osterfeier am Sonntag aus der quartodezimanischen Passa- 
feier entwickelt hat*, oder ob die Österfeier am Sonntag ihre Wurzeln in 
einer selbständigen, von der quartodezimanischen Praxis unabhängigen, 
aber ebenso alten und fundierten Überlieferung hat’, kann hier offenblei- 
ben. Für die Möglichkeit aber, daß es schon in neutestamentlicher Zeit eine 
christliche Passafeier gegeben hat, sei - vorgängig der Beschäftigung mit den 
Zeugnissen - folgende einfache Überlegung angestellt ®. 

Wenn sıch die Christen - wıe die Apostelgeschichte mehrfach bezeugt 
(vgl. 2,46; 3,1 und öfters) - zunächst weiterhin an jüdische Gebets- und 
Festsitten hielten, haben sie gewiß das Hauptfest der Juden, das Paschafest, 
nicht übergangen. Doch für die Christen hatte dieses Fest von selber einen 
neuen, zusätzlichen Inhalt: weil die entscheidenden Ereignisse von Tod und 
Auferstehung Jesu an einem Paschafest geschehen sind, war für sie mit 
diesem Fest die Erinnerung an dieses Geschehen unlöslich verbunden. Und 
das gilt auch im umgekehrten Fall: wenn sich die Christen von den Juden 
absetzen wollten, war für sie der Pascha-Termin doch von Bedeutung um 
Jesu Tod und Auferstehung willen. So oder anders, in Anlehnung an oder ın 
Absetzung von jüdischen Festsitten, mußten sich also die Christen mit dem 
Paschafest befassen, konnten es aber nicht mehr anders als im Zusammen- 
hang mit Jesu Tod und Auferstehung. 


? Die Zeugnisse über die frühchristliche Osterfeier sind zusammengestellt und gedeutet bei. 
O. CAsEL, a.a.O. - Eine reichhaltige Textsammlung zur Feier und Theologie des Osterfestes in der 
frühen Zeit der Kirche findet sich im genannten Werk von R. CANTALAMESSA, Ostern in der Alten 
Kirche. (Diesem Werk entnehmen wir im folgenden die deutschen Übersetzungen, welche 
A. SPOERRI besorgte.) 

3 Das ausführlichste patristische Zeugnis über den Osterfeststreit finden wir in der Kirchenge- 
schichte von EuseBius (V 23-25). - Zum Österfeststreit vgl. neben den genannten Werken auch 
N. Brox, Tendenzen und Parteilichkeiten im Osterfeststreit des zweiten Jahrhunderts, in: ZKG 
83 (1972) 291-324. 

So W. HUBER, a.a.O. 51-52. 

5 So W. RORDORF, Zum Ursprung des Osterfestes am Sonntag, in: ThZ 18 (1962) 167- 189. 

6 Vgl. dazu auch H. SCHÜRMANN, Die Anfänge christlicher Osterfeier, ın: un 131 (1951) 
414-425. 
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Auf dem Boden dieser urchristlichen Beschäftigung mit der Pascha-The- 
matik ist wohl die Pascha-Typologie gewachsen, die wir bereits in 1 Kor 5,7 
und dann besonders im Johannes-Evangelium und in der Apokalypse fin- 
den. 


«Als unser Paschalamm ist Christus geopfert worden.» (1Kor 5,7). 


Paulus setzt diesen Vergleich bei den Korinthern als bekannt voraus. 
Darum ist er wahrscheinlich sehr alt’. Ein solches Theologumenon konnte 
Anlaß geben zu einer christlich umgedeuteten Paschafeier 8. Oder verhält es 
sich umgekehrt: daß hinter dem Wort bereits eine christliche Paschafeier 
steht? Letzteres dürfte wahrscheinlich der Fall sein im Johannes-Evangelı- 
um: daß also hinter der Datierung und Darstellungsweise der Passion in 
Jo 18,28; 19,31-37 nicht nur die historische Tatsächlichkeit steht, sondern 
sich schon eine christliche (quartodezimanische) Paschafeier spiegelt, wel- 
che nach dem Zeugnis des heiligen Polykarp schon der Apostel Johannes 
gefeiert haben soll !®. Jesus, das Lamm Gottes (Jo 1,29), ist als das neue und 
wahre Osterlamm am Kreuz gestorben genau zu der Zeit, als im Tempel die 
Paschalämmer verbluteten. Eine neue, christliche Weise der Paschafeier, die 
es durchaus schon in urchristlicher Zeit gegeben haben kann !!, ist deshalb 
immer auch oder wohl vorzugsweise Gedächtnis des Erlösungstodes und 
der damit zusammenhängenden Auferstehung Jesu. Das Mahl des Pascha- 
lammes hatte ın dieser Sicht natürlich keinen Platz mehr und war wohl 
ersetzt worden durch das christliche Agapemahl und Brotbrechen !?. 


” Vgl. dazu H. SCHÜRMANN, a.a.0. 420. - Ferner: J. JEREMIAS, Die Abendmahlsworte Jesu, 
Göttingen 1949, 46. - H. HAAG, Vom alten zum neuen Pascha, Stuttgart 1971, 130. 

® Vgl. H. SCHÜRMANN, 2.2.0. 415. 

° Ebd. 417. 

W IRENÄUS erwähnt in dem von EUSEBIUS zitierten Brief an Papst Viktor, daß der selige Poly- 
karp bei Aniket in Rom weilte und daß sich damals die beiden in mehreren Meinungsverschie- 
denheiten schnell einigten, aber nicht in der Frage des Ostertermins: « Denn weder konnte Aniket 
den Polykarp dazu überreden, das nicht einzuhalten, was er mit Johannes, dem Jünger unseres 
Herrn, und den übrigen Aposteln, mit denen er verkehrt hatte, immer eingehalten hatte, noch 
konnte Polykarp den Aniket zum Einhalten (des Tages) überreden, da er sagte, er müsse an der Sitte 
der Presbyter vor ihm festhalten. » (Vgl. EUSEBIUS, Kirchengeschichte V 24,16: PG 20,508 A; 
Übers. R. CANTALAMESSA, 2.2.0. 27). 

I Vgl. H. SCHÜRMANN, 4.4.0. - Neben der genannten Pascha-Typologie gibt es im NT noch 
weitere Spuren einer urchristlichen Paschafeier. Vgl. a.a.0. 418-423. - Vgl. auch H.J. AUF DER 
MAUR, a.a.0. 65-66. - Zum möglichen Zusammenhang von urchristlicher Paschafeier und den 
synoptischen Abendmahls- und Passionsberichten vgl. R. FENEBERG, Christliche Passafeier und 
Abendmahl. Eine biblisch-hermeneutische Untersuchung der neutestamentlichen Einsetzungsbe- 
richte, München 1971. 

12 Die Möglichkeit einer Paschafeier ohne das dem Gesetz entsprechende geopferte Pascha- 
lamm ist auch vom jüdischen Brauch her denkbar, nach welchem schon zur Zeit Jesu in länd- 
lichen Gegenden und in der Diaspora und nach der Zerstörung des Tempels allgemein das 
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Ungefähr von der Mitte des 2. Jahrhunderts an gibt es dann Dokumente, 
die ausdrücklich von der Existenz einer jährlichen christlichen Osterfeier 
sprechen. Diesen wenden wir uns jetzt zu, um - wenigstens in den Grund- 
elementen - Gestalt und Gehalt der christlichen Osterfeier im 2./3. Jahr- 
hundert zu erkennen 3. 

Neben Eusegs Bericht über den Österfeststreit, in welchem er ältere 
Quellen zitiert !#, ist die - wahrscheinlich quartodezimanische !5 - Epistula 
Apostolorum, ın welcher Gespräche des Auferstandenen mit den Jüngern 
aufgezeichnet sind, eine wichtige und die älteste Quelle. Der Abschnitt, der 
uns hier interessiert, lautet: 


««... Nach meinem Heimgang zum Vater gedenket meines Todes! Wenn nun das 
Passa stattfinden wird, dann wird einer von euch ins Gefängnis geworfen sein 
um meines Namens willen, und er wird in Trauer und Sorge sein, daß ihr das 
Passa feiert, während er im Gefängnis sich befindet und fern von euch ist; denn 
er wird trauern, daß er das Passa nicht mit euch feiert. Ich werde nämlich meine 
Kraft in der Gestalt des Engels Gabriel schicken, und die Tore des Gefängnisses 
werden sich öffnen. Er wird herausgehen und zu euch kommen, er wird eine 
Nachtwache mit euch verbringen und bei euch bleiben, bis der Hahn kräht. 
Wenn ihr das Gedächtnis vollendet habt, das inbezug auf mich stattfindet, und 
die Agape, so wird er wiederum ins Gefängnis geworfen werden zum Zeugnis, bis 
daß er von dort herauskommt und das predigt, was ich euch befohlen habe.» Wir 
aber sprachen zu ihm: «Herr, ist es denn wiederum eine Notwendigkeit, daß wir 
den Kelch nehmen und trinken?» Er sprach zu uns: «Ja, eine Notwendigkeit ist 
es nämlich bis zu dem Tag, wo ich kommen werde mit denen, die um meinet- 
willen getötet sind.» ... 


Wir aber sprachen zu ihm: «Herr, nach wieviel Jahren wird dies geschehen ?» Er 
sprach zu uns: «Wenn das Hundertfünfzigstel vollendet sein wird, zwischen der 
Pentekoste und dem Fest der ungesäuerten Brote, wird die Ankunft des Vaters 
stattfinden. >» !® 


Paschamahl nach genauem Pascharitual, jedoch ohne das geopferte Lamm begangen wurde. - Vgl. 
H. SCHÜRMANN, a.a.O. 414; ebd. auch Anm. 2. 

13 Es geht uns hier nur um die Grundelemente der ältesten Österfeier, soweit sie als Hintergrund 
für unsere Frage nach der Parusieerwartung im Zusammenhang mit der Paschafeier bedeutsam 
sind. Wir gehen also nicht im einzelnen auf die Entwicklung der Österpraxis ein, die regional - 
synchron und diachron - unterschiedlich war. - Vgl. zum folgenden besonders die Einleitung zur 
Textsammlung von R. CANTALAMESSA, a.a.0. XIII-XXXITV; H.J. AUF DER MAUR, 4.2.0. 65-70; 
OÖ. CASEL, a.a.O. 4-41; W. HUBER, 2.2.0. 1-88. 

14 EUSEBIUS, Kirchengeschichte V 23-25: PG 20,489 C-509 A. 

IS Im Text wird zwar der 14. Nisan nicht erwähnt. Aber das Gedächtnis der Auferstehung 
scheint hier gegenüber dem Todesgedächtnis doch stärker im Hintergrund, als es uns für die 
Osterfeier am Sonntag bezeugt ist. - Vgl. dazu W. HUBER, 4.2.0. 12. 

16 Epistula Apostolorum 15 und 17: E. HENNECKE/W. SCHNEEMELCHER, Neutestamentliche 
Apokryphen in deutscher Übersetzung I, Tübingen 1959, 133-135 (hier nach der Übers. 
R. CANTALAMESSA, a.a.0. 31-35) - Neben der hier zitierten koptischen Version ist eine äthiopi- 


93 


Aus diesem ältesten Zeugnis für eine christliche Osterfeier lassen sıch 
bezüglich ihrer Gestalt wie auch ihres Gehaltes schon einige Grundelemente 
eruieren, welche sich auch in späteren Zeugnissen - wenn auch mit unter- 
schiedlichen Akzenten, aber doch konstant - durchhalten. 

Der Gestalt nach ist diese quartodezimanische Passafeier eine Nachtwa- 
che mit abschließendem Agapemahl zur Zeit des Hahnenschreis. Mit die- 
sem Mahl ist wohl die Eucharistie gemeint oder wenigstens mitgemeint !”. 
Dem Gehalt nach ist sie voll eschatologischer Erwartung der Parusie ; darauf 
werden wir später ausführlicher zu sprechen kommen. Aber - entgegen der 
Auffassung B. LOHSEs - geht es nicht nur um Parusieerwartung (und Fasten 
für die Juden), sondern die Passafeier ist wohl von Anfang an auch Gedächt- 
nıs der Erlösungstat Christi, näherhin seines Todes '®. 

Ein weiteres Zeugnis aus dem Raum des quartodezimanischen Klein- 
asiens, das nicht viel jünger ist als die Epistula Apostolorum, ist die Passa- 
Homilie des MELITON von Sardes !? (um 160-170). - Einleitend wird das 
Thema der Predigt genannt: 


«Der Bericht der Schrift vom Auszug der Hebräer wurde verlesen und die Worte 
des Mysteriums wurden verkündet, wie das Lamm geschlachtet wird und wie 
das Volk gerettet wird.» ?° 


Aus diesen Eingangsworten zur Passa-Homilie läßt sich ein weiteres Ele- 
ment der Gestalt der altkirchlichen Passafeıer feststellen: Entsprechend der 
jüdischen Passa-Haggada gehört zur christlichen Passafeier Schriftlesung 
(hier Ex 12)?! und Schrifterklärung. 


sche Fassung erhalten, die folgende leichte Abweichungen aufweist: « Und ihr begeht also das 
Gedächtnis meines Todes, das heißt das Pascha ... Und wenn ihr beim Hahnenschrei meine Agape 
und mein Gedächtnis vollendet ... O Herr, hast Du denn nicht das Trinken des Pascha vollendet ? 
Obliegt es uns denn, es wiederum zu tun?... Ja, bis daß ich komme vom Vater mit meinen 
Wunden ... » 

7 «Gedenken an mich», «Trinken des Kelches», <bis zur Ankunft des Herrn» (vgl. 1 Kor 11,26): 
solche Wendungen deuten darauf hin, daß es sich wirklich um die Eucharistie handelt. 

18 Dagegen B. LOHSE, der zwar einräumt, daß dieses Passa, bei welchem man kein Lamm mehr 
aß, weil Jesus als das wahre Passalamm geopfert war, ohne Tod und Auferstehung Jesu nicht 
verständlich ist, aber dann doch nachweisen zu können glaubt, daß das quartodezimanische Passa 
in der ältesten Zeit nicht dem Gedächtnis des Todes Jesu gegolten hat, sondern einzig ein stell- 
vertretendes Fasten für die Juden und ein Wachen in der Erwartung der Parusie war, und daß erst 
in späterer Zeit das Gedächtnis des Todes Jesu in den Mittelpunkt des quartodezimanischen 
Passafestes rückte (vgl. a.a.O. 119-121). 

19 Vgl. Einleitung, Kommentar und Übersetzung von J. BLANK, Meliton von Sardes. Vom 
Passa. Die älteste christliche Osterpredigt, Freiburg 1963. 

20 MELITON, Passa-Homilie 1: SC 123,60 (Übers. J. BLANK, a.a.O. 101; vgl. R. CANTALAMESSA, 
a.a.0. 37). 

2! Zur Entwicklung und zum Ausbau der Wortfeier innerhalb der Ostervigil und zur Periko- 
penauswahl in den verschiedenen Regionen vgl. A. BAUMSTARK, Nocturna laus, Münster 
1957. 
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Melıiton erklärt zunächst das Mysterium des alttestamentlichen Passa 
und deutet es dann typologisch auf den Tod Jesu Christi, des wahren 
Passa: 


«Dieser kam vom Himmel auf die Erde um des Menschen willen, der litt, und 
indem er diesen selbst anzog durch Maria, die Jungfrau, und so als Mensch 
erschienen nahm er auf sich die Leiden der Leidenden durch seinen leidensfä- 
higen Leib ... Er ist es, der wie ein Lamm abgeführt und wie ein Schaf geschlach- 
tet wurde; er befreite uns von der Dienstbarkeit des Kosmos wie aus dem Lande 
Ägypten, er löste uns aus der Knechtschaft des Teufels wie aus der Hand des 
Pharao und er versiegelte unsere Seelen mit seinem Blut ... Dieser ist das Passa 
unseres Heiles ... Dieser ıst es, der in der Jungfrau Fleisch wurde, der am Holze 
aufgehängt wurde und von den Toten auferstand, der in die Himmelshöhen 
aufgenommen wurde. Dieser ıst das Lamm, das stumme ... Am Abend wurde er 
geschlachtet und beı Nacht begraben ; der an dem Holze nicht zerbrochen wurde, 
der sich ın der Erde nicht auflöste, der von den Toten auferstand und der den 
Menschen aus der Tiefe des Grabes erstehen ließ.» 


Lesung und Erklärung von Ex 12 verbinden die christliche Passafeier mit 
der jüdischen und zugleich trennen sie die beiden voneinander, insofern der 
Kreuzestod Jesu als das wahre Passa der Opferung des jüdischen Passalam- 
mes gegenübergestellt wird. Gemäß der Passa-Homilie Melitons ist also die 
Passafeier ihrem Gehalt nach nicht nur einseitig Parusieerwartung, sondern 
vor allem Gedächtnis des Todes Jesu wie auch der Auferstehung, während 
die Parusieerwartung kaum erwähnt wird. 

Wenn dem so ist, ist Meliton entweder kein Quartodezimaner ?? oder 
stimmt die Sicht B. LoHses nicht, der zentrale Festinhalt des quartodezi- 
manischen Passafestes sei die Parusieerwartung, oder dann war die quarto- 


2?2? MELITON, Passa-Homilie 66-71: SC 123,96-100 (Übers. J. BLANK, a.a.O. 118-120; vgl. 
R. CANTALAMESSA, 2.2.0. 41-43). 

23 Meistens wird angenommen, die Predigt Melitons sei bei einem quartodezimanischen Passa 
gehalten worden und Melıton selber sei Quartodezimaner. Als Vertreter der quartodezimanischen 
Praxis wird er genannt in dem von Euseb erwähnten Brief, den Polykrates von Ephesus an Papst 
Viktor geschrieben hat (vgl. EUSEBIUS, KG V. 24,1-8: PG 20,493-497). Auch B. LoHse hält 
Meliton für einen Quartodezimaner (vgl. a.a.O. 15), benutzt dann aber seine Homilie wenig für 
die Inhaltsbestimmung der quartodezimanischen Feier; stand sie seiner Theorie im Weg, weil sie 
mit höchster Klarheit zeigt, daß die quartodezimanische Passafeier, wie sie um 160 in Sardes 
begangen wurde, eine Feier des Todes und der Auferstehung war? (Vgl. dazu J. BLANK, a.a.0. 
26-41). - Anders sieht es W. HUBER: für ihn ist Meliton kein Quartodezimaner aus folgenden 
Gründen: 1. Die von Eusebius erwähnte Schrift Melitons über das Pascha, die von der Homilie zu 
unterscheiden ist, ist nicht als Verteidigung, sondern als Angriff gegen das quartodezimanische 
Passa und die ihm zugrundeliegende johanneische Passionschronologie zu verstehen. 2. Der 
Inhalt der Passa-Homilie entspricht nicht dem, was wir aus andern Quellen vom Gehalt des 
quartodezimanischen Passa wissen. 3. Auch in der Homilie erkennt Meliton die synoptische 
Passionschronologie an. (Vgl. W. HUBER, a.a.0. 31-45). 
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dezimanische Tradition in sich nicht einheitlich? und schon sehr früh 
großkirchlichen Einflüssen ausgesetzt. Doch aufgrund der johanneischen 
Passionschronologie und Passa-Typologie, deren Wurzeln weit zurückrei- 
chen (vgl. 1Kor 5,7), und die bei Meliton in extenso dargeboten wird, 
scheint es sich meines Erachtens so zu verhalten, daß auch das quartode- 
zimanische Passa von Anfang an ebenfalls Gedächtnis des Todes Jesu war, 
zumal diese Passa-Typologie auch bei ausgesprochenen Quartodezimanern 
vorkommt wie APOLLINARIS von Hierapolis: 


«Der 14. Nisan ist das wahre Passa des Herrn, das große Opfer, der Sohn Gottes 
anstelle des Lammes, der gefesselt wurde und den Starken fesselte, der gerichtet 
wurde und die Lebenden und die Toten richtete, und der den Sündern überant- 
wortet wurde, damit er gekreuzigt werde, der auf die Hörner des Einhorns 
gehoben wurde, und dem die heilige Seite durchbohrt wurde, und der aus seiner 
Seite das doppelte Reinigungsbad, Wasser und Blut, Wort und Geist, verströmen 
ließ, und der am Östertag begraben wurde, indem der Stein vor das Grabmahl 
gesetzt wurde.» 2° 


Mit dem Gedächntnis des Todes Jesu war, wie aus Melitons Homilie 
deutlich hervorgeht, gewiß auch das Gedächtnis der Auferstehung verbun- 
den, wenn auch der Akzent auf dem ersteren liegt, was auch damit zusam- 
menhängt, daß der 14. Nisan nach der der quartodezimanischen Praxis 
zugrundeliegenden johanneischen Chronologie der Todestag Jesu war *. 


24 Daß dies der Fall war, geht aus einer von Eusebius zitierten Schrift MELITONs hervor (KG IV 
26,3: PG 20,393), in der er von einer Auseinandersetzung über das Passa in Laodizea spricht: 
«Als Servilius Paulus Proconsul in Asien war und Sagaris das Martyrium erlitt, entstand in 
Laodizea eine große Auseinandersetzung über das Passa, das ausgerechnet in jene Tage fiel. » 
(Übers. nach R. CANTALAMESSA, a.a.O. 45). Was der Streitpunkt war, geht aus diesem Text nicht 
hervor; möglicherweise handelt es sich um die Frage der Passionschronologie, wie ein Text von 
APOLLINARIS von Hierapolis zeigt, der die johanneische Chronologie vertritt gegen die synopti- 
sche, wie Meliton sie vertreten hat: «Es gibt Leute ‚... die behaupten, daß der Herr mit seinen 
Jüngern am 14. Nisan das Lamm aß und am großen Tag der ungesäuerten Brote litt; und sie 
erklären, daß Mattäus es so, wie sie es auffaßten, meint ; dadurch stimmt ihre Auffassung nicht mit 
dem Gesetz überein und die Evangelien scheinen sich ihrer Ansicht nach zu widersprechen. Doch 
der 14. Nisan ist das wahre Passa des Herrn ... » (APOLLINARIS von Hierapolis, Fragment aus der 
Schrift «Über Ostern», erhalten im Chronicon Paschale: Edition L. DINDORF, Chronicon Paschale 
I. Corpus Scriptorum Historiae Byzantinae, Bonn 1832, 13-14; Übers. R. CANTALAMESSA, 4.2.0. 
47). 

25 APOLLINARIS v. H., Fragment aus der Schrift «Über Ostern», erhalten im Chronicon Paschale: 
Ed. L. DINDORF, 14 (Übers. R. CANTALAMESSA, a.a.O. 47). 

26 Dieselbe Passatypologie und Passionschronologie wie bei APOLLINARIS findet sich u.a auch 
bei IRENÄuSs, der zwar nach der großkirchlichen Praxis Ostern am Sonntag feierte, aber aufgrund 
seiner kleinasiatischen Herkunft mit der quartodezimanischen Praxis vertraut war:« An zahllosen 
Stellen weist Moses auf den Sohn Gottes hin: den Tag seines Leidens kannte er wohl und nannte 
ihn im voraus bildlich Passa. Und an diesem Passa, das so lange Zeit vorher von Moses verkündet 
war, litt der Herr und erfüllte das Passa....» (Adv. Haer. IV 10,1: PG 7,1000B; Übers. 
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Außer den schon genannten Strukturelementen frühchristlicher Passa- 
feier gehört als weiteres Grundelement das Fasten dazu, welches nach 
unterschiedlicher Dauer mit der Agape und der Eucharistie beim Hahnen- 
schrei abgebrochen wurde. Nach dem Bericht des Eusebius nimmt sich der 
Osterfeststreit geradezu als Streit um die Frage aus, an welchem Tag das 
Fasten beendet werden dürfe ?’. In dem von Euseb zitierten Brief an Papst 
Viktor schreibt IRENÄus, daß die Streitfrage nicht alleın den Tag des Fastens 
und des Fastenabbruchs betreffe, sondern auch die Art und Weise des 
Fastens ?®. Unterschiede gab es auch in der zeitlichen Ausdehnung des 
Fastens ?”, möglicherweise auch in der inhaltlichen Begründung. 

In einem im Panarion des EPIPHANIUS zitierten Fragment aus der Dia- 
taxıs Apostolorum (3. Jahrhundert) lesen wir zur inhaltlichen Begründung 
des Passafastens: 


«Es sagen nämlich dieselben Apostel: «Jedesmal, wenn jene (die Juden) feiern, 
trauert ihr durch Fasten über sie, weil sie Christus an dem Festtag gekreuzigt 
haben, und jedesmal, wenn sie trauern und ungesäuertes Brot mit bitteren 
Kräutern essen, feiert ihr.» 9 


Das Passafasten wird hier gesehen als Fasten für die Juden, sozusagen als 
Sühne für sie, die ihren Herrn gekreuzigt haben. Für B. LOHse bildet das 
Fasten für die Juden zusammen mit der Parusieerwartung den eigentlichen 
Inhalt der quartodezimanischen Passafeier ?!. Die Begründung des OÖsterfa- 


R. CANTALAMESSA, a.a.0. 55). - Ähnlich auch bei KLEMENS von Alexandrien: «In den vorher- 
gehenden Jahren aß der Herr, wenn er Passa feierte, das von den Juden geopferte Lamm. Nachdem 
er aber gepredigt hatte, er selbst sei das Passa, das Lamm Gottes, das wie ein Schaf zur Schlacht- 
bank getrieben würde, erklärte er seinen Jüngern im selben Moment das Mysterium der Praefi- 
guration am 13. Tag, an dem sie ihn auch fragen: Wo willst du, daß wir dir bereiten, das Passa- 
lamm zu essen? Am selben Tag fand nun auch die Heiligung der ungesäuerten Brote und die 
Vorbereitung des Festes statt. Deshalb verzeichnet Johannes mit Recht am selben Tag die Fußwa- 
schung der Jünger, vom Herrn als Vorbereitung ausgeführt. Es litt aber unser Herr am darauffol- 
genden Tag, er, der selbst das Passa war, geopfert von den Juden ... » («Über Ostern», erhalten im 
Chronicon Paschale: Ed. L. DINDORF, 14-15; Übers. R. CANTALAMESSA, a.a.0. 63). 

27 Vgl. EUSEBIUS, Kirchengeschichte V 23,1-2: PG 20,489 C-492 A. - Vgl. W. RORDORF, 4.2.0. 
185-189; W. HUBER, a.a.0. 8-11. 

28 Vgl. EUSEBIUS, Kirchengeschichte V 24,12: PG 20,500 A. 

29 JRENÄUS schreibt: « Die einen glauben, einen Tag fasten zu müssen, die andern zwei, andere 
aber noch mehr ; andere wiederum bemessen ihren Fasttag auf 40 Stunden bei Tag und bei Nacht. » 
(EUSEBIUS, Kirchengeschichte V 24,12: PG 20,500 A , Übers. R. CANTALAMESSA, 4.2.0. 25). 

30 EPIPHANIUS, Panarion 70,11: PG 42,360 B-361 A (Übers. R. CANTALAMESSA, a.a.O. 133). 

31 Vgl. B. LOHSE, a.a.O. 62-75. - Die Auffassung, das Passafasten sei ein Fasten für die Juden 
gewesen, sieht Lohse außer in den erwähnten Zeugnissen auch in der Tatsache bestätigt, daß es 
auch außerhalb der Passafeier den Brauch des Fastens für die Juden gab. Als Zeugnis dafür 
erwähnt er u.a. Did 1,3, wo es heißt: «... fastet für diejenigen, die euch verfolgen » (a.a.O. 66), oder 
aus der Syr. Didaskalie eine Bemerkung betreffend das Fasten am Mittwoch und Freitag: « Daß 
ihr nicht etwa diese Tage um meinetwillen fastet, oder habe ich es nötig, daß ihr eure Seelen quält ? 
Vielmehr um eurer Brüder willen habt ihr dies getan und sollt es auch tun ...» (a.a.O. 64). 
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stens «propter Iudaeos» treffen wir auch noch in der auf der gleichen Tra- 
dition wie die Diataxis wurzelnden Syrischen Didaskalie ??. Hier findet sich 
aber auch die andere Begründung des Österfastens, die sich an Mk 2,20 
anschließt, wonach die Jünger fasten werden an jenem Tag, an dem ıhnen 
der Bräutigam genommen sein wird. 


«Ihr müßt also, ihr Brüder, die Östertage genau beobachten und euer Fasten mit 
aller Sorgfalt durchführen ..., da ja unser Herr und Meister, nachdem er mit uns 
das Passa gegessen hatte, von Judas nach dieser Stunde verraten wurde und wir 
unverzüglich zu trauern anfingen, weil er uns entrissen worden war ...» ?? 


Hier geschieht das Osterfasten in Erinnerung an die Passion, aus Trauer 
über den Tod des Herrn: «weil er ihnen entrissen worden war». «Quia ablatus 
est sponsus» ist wohl die traditionell übliche Begründung des Österfastens ®%. 
Welche Begründung ursprünglicher ist, ist schwer auszumachen °. 

Die gleiche Begründung des Osterfastens - «quia ablatus est sponsus» - ist 
implizit mitgesagt, wenn der Abbruch des Fastens begründet wird mit dem 
Finden des Bräutigams, so in einem Fragment MELITONS, in welchem er - 
vielleicht im Anschluß an seine Passa-Homilie - die Mitfeiernden zur Fest- 
freude und zum Trinken (wahrscheinlich ist das Ostermahl gemeint) ein- 
lädt: 

«Erhöht wurdet ihr, Bräute und Bräutigame, weil ihr gefunden habt euren 
Bräutigam: Christus. Zum Lobe trinket, Bräute und Bräutigame ...!» 36 


Damit aber stünde das Österfasten zusammen mit der Nachtwache auch 
ım eschatologischen Zusammenhang der Parusieerwartung; wir werden 
darauf zurückkommen. 


»2 Vgl. Syrische Didaskalie 21: Ed. A. VÖÖBus, The Didascalia Apostolorum in Syriac II, CSCO 
407 (syr. Text) und 408 (engl. Übersetzung) (= CSCO Scriptores Syri Bd. 179 und 180), Löwen 
1979, 206-207, bzw. 188, 191. - Vgl. H. ACHELIS/J. FLEMMING, Die syrische Didaskalia (TU NFX, 
2) Leipzig 1904, 105-107. 

* Syr. Didaskalie 21: A. VööBus, CSCO 407,211-212, bzw. CSCO 408,196; vgl. ACHELIS/ 
FLEMMING 109 (Übers. hier nach R. CANTALAMESSA, a.a.O. 135). 

34 Vgl. u.a. TERTULLIAN, Über das Fasten 2,2; 13,1: CCL 2,1258 und 1271. 

» Für B. LOHsE ist das Fasten für die Juden ursprüglich. Die Begründung des Fastens «quia 
ablatus est sponsus» konnte seiner Meinung nach in der Urkirche gar nicht aufkommen, da zu 
jener Zeit der gegenwärtige Herr im Mittelpunkt des Gemeindelebens stand, auf dessen Parusie 
man wartete. Das Fasten zur Erinnerung an die Passion konnte erst aufkommen, als die Paru- 
sieerwartung nachließ und man statt in die Zukunft mehr in die Vergangenheit blickte (a.a.O. 
65). 

»° Papyrus Bodmer 12: Ed. M. Testuz, Papyrus Bodmer X-XII. Correspondance apocryphe 
des Corinthiens et de l’apötre Paul. Onzieme Ode de Salomo. Fragment d’un hymne liturgique, 
Cologny-Geneve 1959, hier Text und Übersetzung nach O. PERLER, Ein Hymnus zur Östervigil 
von Meliton?, Fribourg 1960, 8-9. - Zum Fasten vgl. auch F.X. Funk, Die Entwicklung des 
Osterfastens, in: Kirchengesch. Abhandlungen I, Paderborn 1898, 241-278. 
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Aufgrund des Gewichtes, das man dem richtigen Zeitpunkt des Fastenab- 
bruchs beilegte (Osterfeststreit), und der inhaltlichen Begründungen können 
wir für die Bedeutung des Osterfastens festhalten: Das Fasten hatte nicht 
nur vorbereitenden Charakter, sondern war ein konstitutives Element der 
Osterfeier selber und stand in einem inneren Zusammenhang mit deren 
Inhalt. 

Mit dem bisherigen Ergebnis zur Frage nach Gestalt und Gehalt der 
frühkirchlichen Passafeier sind wir weitgehend im kleinasiatischen und 
syrischen, quartodezimanischen Raum verblieben ?’. Die gleichen Grund- 
elemente - wenn auch zum Teil anders akzentuiert - finden wir auch in 
Zeugnissen über die großkirchliche Osterfeier in der Nacht vom Samstag auf 
den Sonntag ?®. 

Schon bei TERTULLIAN sind in verschiedenen Schriften indirekt die Ele- 
mente der Österfeier zu finden. Die Österfeier ist eine Nachtwache °?, ver- 
bunden mit dem Österfasten über den ganzen Samstag *. Gefastet wird, weil 
der Bräutigam weggenommen ist *!. Das Fasten wird abgebrochen, wenn der 
Tag der Auferstehung kommt, und dann während der ganzen Freudenzeit 
der Pentekoste unterlassen #. Inhaltlich gilt die Ostervigil sowohl dem 
Gedächtnis der Passion #3? als auch dem Gedächtnis der Auferstehung des 
Herrn *. Die Ostervigil bedeutet den Übergang von der Passion zur Aufer- 


37 Die Syrische Didaskalie, die mehrmals zitiert wurde, da sie das ausführlichste Bild der 
frühchristlichen Osterfeier präsentiert, wurzelt wohl in der gleichen Tradition wie die quartode- 
zimanische Österpraxis, vertritt aber selber die Osterfeier am Sonntag. 

38 Anfänglich war es der Sonntag nach dem jüdischen Paschafest. Die christliche Osterfeier am 
Sonntag war nicht mehr am gleichen Datum wie das jüdische Pascha, aber doch von diesem 
Datum abhängig. Später berechneten die Christen ihr Osterdatum selbständig. Vgl. dazu die 
Osterfestbriefe der Bischöfe von Alexandrien. - Zur Osterfeier am Sonntag vgl. O. CASEL, a.a.O. 
10-44, W. HUBER, a.a.0. 45-47; W. RORDORF, 2.2.0. 167-189. 

39 Vgl. TERTULLIAN, Ad uxorem 2 4,2: «Wer wird zur Zeit des jährlichen Osterfestes ruhig 
dulden, daß seine Gattin die ganze Nacht wegbleibe?» (CCL 1,388, Übers. R. CANTALAMESSA, 
a.a.O. 147). 

# Der Samstag des Passa ist der einzige Samstag des Jahres, an dem gefastet werden soll. (Vgl. 
Über das Fasten 14: CCL 2,1272-1273). 

4 Über das Fasten 13,1: CCL 2,1271. 

#2 Über den Kranz des Soldaten 3,4: CCL 2,1043. 

4 Über die Taufe 19,1: « Den feierlichsten Tag für die Taufe bietet uns das Osterfest, an dem 
auch das Leiden des Herrn, auf welches wir getauft werden, sich erfüllt hat.» (CCL 1,293-294, 
Übers. R. CANTALAMESSA, a.a.O. 145). - Wir haben hier zugleich ein frühes Zeugnis dafür, daß in 
der Osternacht die Taufe gespendet wurde. Aber sie war nicht der einzige Tauftermin. Als ebenfalls 
bevorzugte Zeit für die Taufspendung nennt Tertullian die Zeit der Pentekoste. 

4 Insofern das Leiden Durchgang zur Auferstehung und zum neuen Äon ist. - Tertullian 
braucht das Wort «Passa» unterschiedlich für den Freitag und Samstag der Passion und der 
Grabesruhe oder im engeren Sinn für den Übergang von der Trauer zur Freude in der Osternacht. 
Die Auferstehung und das Gedächtnis der Auferstehung gehören bei Tertullian eigentlich schon 
zur Zeit der Pentekoste. Das Gedächtnis der Passion aber ist auf die mit dem Übergang des Passa 
beginnende Freudenzeit hingeordnet. 
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stehung, von der Trauer zur Freude der Pentekoste, aus der Finsternis ans 
Licht #5. Mit dem Übergang der Ostervigil zum Festtag des Passa beginnt die 
Pentekoste, welche als ein einziger großer Festtag gilt und das Gedächtnis 
der Auferstehung und der Geistsendung wie auch die Erwartung der Parusie 
beinhaltet. 


«Sodann ist die Pentekoste ... ein freudenvoller Zeitraum, weil in ıhr die Auf- 
erstehung des Herrn mehrfach bestätigt wurde, die Gnade des Heiligen Geistes 
mitgeteilt wurde und die Hoffnung auf die Wiederkunft des Herrn durchblickte, 
indem damals die Engel nach seiner Rückkehr in den Himmel den Aposteln 
sagten, er werde so wiederkommen, wie er in den Himmel gestiegen seı, nämlich 
ın der Pentekoste.» *. 


Obwohl also Tertullian nicht eigens vom Osterfest handelt, so lassen sıch 
aus seinen Schriften doch die gleichen inhaltlichen und formalen Elemente 
der Osterfeier in der Nacht auf den Sonntag finden, wie wir sie für die 
quartodezimanische Feier festgestellt haben. 

Als weiteres Zeugnis, in welchem das Gedächtnis des Todes und der 
Auferstehung und die Erwartung der Parusie als Inhalt der Östervigil sehr 
prägnant zum Ausdruck kommen, sei hier LAKTANZ angeführt: 


«Dies ist die Nacht, die von uns wegen der Ankunft unseres Königs und Gottes 
mit einer Vigil gefeiert wird: diese Nacht hat eine doppelte Bedeutung, weilerin 
ihr damals, als er litt, das Leben zurückerhalten hat, und weil er später (in ihr) 
die Herrschaft über die Welt entgegennehmen wird.» * 


Daß bei der Österfeier am Sonntag das Gedächtnis der Auferstehung 
allmählich den Hauptakzent bekam, hing wohl damit zusammen, daß der 
Sonntag ohnehin der Tag der Auferstehung war. So wird die Österfeier am 
Sonntag in einem Fragment des ARCHÄUS begründet: 


«Ostern soll an einem Sonntag gefeiert werden. An einem solchen Tag wurde 
nämlich die Freude der katholischen Kirche erfüllt und ein jeder für das ewige 
Leben bestimmt, denn an diesem Tag verwirklichte sich das Mysterium der 
Auferstehung und der unverbrüchlichen Hoffnung, das Reich zu erben. An die- 
sem Tag siegte der Herr über den Tod, den Feind der Menschen, indem sein Leib 
wieder auferstand, der danach nicht mehr stirbt, sondern unveränderlich zusam- 
men mit dem Geist dauert. Diesen von Ruhm umgebenen Leib hat er dem Vater 
dargebracht, nachdem sich ihm die Tore der Himmel geöffnet hatten.» * 


# Vgl. dazu O. CASEL, a.a.O. 19. - Der Gedanke des Übergangs zeigt sich übrigens schon in den 
beiden Phasen - Nachtwache und Agapemahl - in der zitierten Epistula Apostolorum (vgl. oben 
Anm. 16) wie auch in den Passa-Homilien MELITONs und HiPPoLYyTs. 

4 TERTULLIAN, Über die Taufe 19,2: CCL 1,293-294 (Übers. R. CANTALAMESSA, a.a.0. 
145). 

#7 LAKTANZ, Divinae institutiones VII 19,3: CSEL 19,645 (Übers. R. CANTALAMESSA, 2.2.0. 
153). 

# Fragment des ARCHÄuS: PG 5,1490 (Übers. R. CANTALAMESSA, a.a.O. 59). 
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Von den weiteren Zeugnissen # sei hier nur noch dasjenige der Syrischen 
Didaskaliıe zitiert, welches über die Gestalt der frühkirchlichen Österfeier 
am klarsten Auskunft gibt: 


«An den Östertagen werdet ihr vom zehnten Tag an, dem zweiten der Öster- 
woche, fasten ; und ihr werdet nur Brot, Salz und Wasser in der neunten Stunde 
zu euch nehmen bis zum fünften Tag der Woche; denn den Rüsttag und den 
Sabbat über fastet ihr ganz, ohne etwas zu essen. 


Ihr sollt euch an einem Ort zusammenfinden und ohne zu schlafen die ganze 
Nacht wachen, bitten und beten und die Propheten, das Evangelium und die 
Psalmen mit Furcht und Zittern und eifrigem Bittflehen lesen bis zur dritten 
Stunde der Nacht nach dem Sabbat, und dann beendet euer Fasten... Ganz 
besonders also geziemt sich für euch das Aufbleiben und Wachen in der Nacht 
nach dem Sabbat, und das Verlesen der Schriften und Psalmen, und Gebet und 
Flehen für diejenigen, die gesündigt haben, und die Erwartung und Hoffnung der 
Auferstehung unseres Herrn Jesus bis zur dritten Stunde in der Nacht, die auf 
den Sabbat folgt. Und danach bringt eure Opfer dar und dann eßt und frohlockt, 
freut euch und jubelt, weil Christus, das Unterpfand unserer Auferstehung, 
auferstanden ist, und dieses sei für euch Gesetz ewiglich bis ans Ende der 
Welt.» 50 Ä 


Damit sind wohl Gestalt und Gehalt der frühkirchlichen Osterfeier in 
ihren Grundzügen genannt. Es konnten hier nicht alle Zeugnisse behandelt 
und die Entwicklung der einzelnen Traditionen nicht im Detail untersucht 
werden. Es ging nur darum, in groben Zügen ein skizzenhaftes Bild der 
frühen Ostervigil zu bekommen, vor dessen Hintergrund dann die Frage 
nach der Parusieerwartung in dieser Österliturgie zu stellen ist. 

Wenn wir das Bisherige festhalten wollen, kann wohl zunächst gesagt 
werden, daß die quartodezimanische und die übrige, großkirchliche Oster- 
praxis keineswegs zwei grundlegend verschiedene Feste waren °!. Die Diffe- 
renz bestand wohl neben einigen unterschiedlichen Akzenten hauptsächlich 
in der Frage des Festtermins °2. Hier wie dort war es eine nächtliche Feier: 


® Vgl. dazu O. CASEL, 2.2.0. 

50 Syr. Didaskalie 21: A. VÖöBUs, CSCO 407, 214-215, bzw. CSCO 408, 198-200; vgl. 
ACHELIS/FLEMMING 111-112 (Übers. hier nach R. CANTALAMESSA, a.a.O. 135). 

si Gegen B. Louses These von der «völligen Verschiedenheit beider Feste: hier ein Passa mit 
der Parusieerwartung und dem stellvertretenden Fasten für die Juden, dort ein Fest zur Erinne- 
rung an die historischen Ereignisse der Erlösung. Das römische Fest hat einen völlig anderen Sinn 
als das quartadezimanische» (a.a.O. 121). 

52 Daß die Frage des rechten Termins im Mittelpunkt des OÖsterfeststreites stand, sonst aber 
Übereinstimmung herrschte, bezeugt HıppoLyT in seiner «Widerlegung aller Häresien» VII 
18,1-2: « Andere wieder, streitsüchtiger Natur, ohne jede wissenschaftliche Bildung und kämpfe- 
risch im Vorgehen, behaupten, man müsse Ostern am 14. Tag des ersten Monats halten nach der 
Offenbarung des Gesetzes, auf was immer für einen Tag es falle ... Im übrigen stimmen sie mit der 
apostolisch-kirchlichen Überlieferung überein.» (GCS Hippolytus 3,237-238; Übers. 
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Fasten, Wache, Schriftlesung und Gebet, (Taufe), ungefähr bei Hahnen- 
schrei Abbruch des Fastens und Trauerns und (Agape und) Eucharistie in 
österlicher Freude, Beginn der Pentekoste. Hier wie dort war die Feier 
inhaltlich Gedächtnis des Erlösungsgeschehens und Erwartung der Parusie 
und der kommenden Welt; Übergang von der Trauer zur Freude, vom 
Fasten zum Fest, vom Tod zum Leben, von diesem Äon in den neuen Äon. 
OÖ. CASEL urteilt wohl zurecht: «Von einem wesentlichen Unterschied im 
Festinhalt ... ist in den Texten nichts zu bemerken ... Wohl aber bleibt es 
richtig, daß bei der Verlegung der Auferstehungsfeier auf den Herrentag, der 
ja auch sonst der «Tag der Herrenauferstehung» heißt, diese Seite des Myste- 
rıums besonders hervorgehoben wurde. Wenn also auch die Feier der Klein- 
asıaten im wesentlichen den gleichen Inhalt hatte, nämlich das Erlösungs- 
Mysterium in Tod und Auferstehung des Herrn, so wurde doch bei der Feier 
des 14. Nisan, der ja der Todestag des Herrn war, das Todesgedächtnis 
zunächst in den Vordergrund gestellt, während bei der Feier der anderen 
Kirchen, die in der Nacht auf den Herrentag stattfand, die Auferstehung 
einen besonderen Akzent erhielt. Auf beiden Seiten aber fand der Übergang 
zu der Auferstehungsfeier statt durch das eucharistische Mahl, womit das 
Fasten abgebrochen wurde.» 5* Die frühkirchliche Osterfeier umfaßte «das 
gesamte Heilsgeschehen, das in Kreuz und Auferstehung seinen Höhepunkt 
und in der Parusie sein Ziel hat» °. 


3.2.2. Zur Bedeutung des Parusieglaubens im Rahmen 
der frühkirchlichen Osterfeier 


Nachdem nun Gehalt und Gestalt der frühkirchlichen Österfeier in ihren 
Grundzügen skizziert sind, wenden wir uns der Frage zu, welcher Stellen- 
wert der Parusieerwartung innerhalb dieser Feier zukommt und wie sich das 
Parusiedenken in diesem Rahmen gewandelt hat °®. 


R. CANTALAMESSA, a.a.0. 29). - Es ist allerdings nicht ganz klar, ob Hippolyt hier nur eine 
quartodezimanische Gruppe in Rom (um Blastus) im Auge hat oder die Quartodezimaner all- 
gemein. — Vgl. dazu W. HUBER, a.a.O. 14-16. 

53 Vgl. dazu oben Anm. 43. 

54 O. CASEL, a.a.O. 13-14. - Ähnlich urteilen J. BLANK, a.a.O. 37-41; W. HUBER, a.a.O. 148; 
H. HAAG, Vom alten zum neuen Pascha, Stuttgart 1971, 134-135; G. KRETSCHMAR, Christliches 
Passa im 2. Jahrhundert und die Ausbildung der christlichen Theologie, in: RSR 60 (1972) 
287-323, hier 303. 

55 W. HUBER, a.a.O. 31. - Den weiten Bogen des Festinhaltes zeigen ausführlich die verschie- 
denen Passahomilien, angefangen bei derjenigen Melitons über die Osterfestbriefe des heiligen 
Athanasius bis hin zu den Österpredigten des heiligen Leo und des heiligen Augustinus. 

56 Zu Osterfeier und Parusieglauben vgl. besenders W. HUBER, a.a.0. 209-228. - Ferner: 
H. VORGRIMLER, War die altchristliche Osternacht eine ununterbrochene Feier, in: ZKTh 74 
(1952) 464-472. 
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Von den ältesten Quellen spricht eigentlich nur die Epistula Apostolorum 
(Kap. 17) direkt davon, daß die Parusieerwartung am Passa zum Festinhalt 
der frühchristlichen Passafeier gehörte - und auch diese Stelle nur aufgrund 
einer Konjektur 5’ -, während die Passa-Homilie MELITONS die Parusie und 
die Parusieerwartung am Passa nicht erwähnt; TERTULLIAN erwähnt die 
Parusieerwartung, aber nicht nur für den Zeitpunkt der Osterfeier, sondern 
für den ganzen Zeitraum der Pentekoste 58. 

Die ältesten Quellen allein reichen also kaum aus, die Parusieerwartung 
als wesentlichsten Inhalt der christlichen Passafeier nachzuweisen. Wohl 
aber bezeugen sämtliche Quellen, daß die Passafeier immer auch Gedächt- 
nis des Todes des Herrn war. Wie hätte es anders sein können? Wie bereits 
angedeutet, konnte doch eine christliche Gemeinde nicht Passa halten, ohne 
an die Ereignisse zu denken, die an jenem Passa an Jesus Christus geschehen 
sind. Freilich: das Gedächtnis Jesu Christi, seines Todes und seiner Aufer- 
stehung begehen, bedeutet in dieser Zeit selbstverständlich auch : sein Kom- 
men erwarten. 

Wir dürfen annehmen, daß die Erwartung seiner Parusie, die ja im Leben 
und in der Liturgie der frühen Kirche ohnehin sehr lebendig war, gerade in 
der Österfeier intensiv zutage trat. Nur aufgrund des Gewichtes, welches die 
Parusieerwartung in der Österfeier von Anfang an hatte, läßt sich verstehen, 
daß - wie wir sehen werden - auch in späteren Jahrhunderten trotz abneh- 
mendem Parusiedenken mit der Feier der Östernacht noch lange vielfältige, 
wenn auch gewandelte eschatologische Erwartungen verknüpft werden. 

Konkreten Ausdruck fand die lebendige Erwartung der Parusie in der 
Osternacht in dem Element, welches die Feier von Anfang an wesentlich 
ausmachte: im Wachen. Die Passafeier ist eine Nacht des Wachens für den 
Herrn. Dieses Grundelement haben die Christen von der jüdischen Pascha- 
feier übernommen und beibehalten. «Nacht des Wachens» war im Spätju- 
dentum der terminus technicus für die Paschanacht und betonte im beson- 
deren deren eschatologische Komponente: Jahwe wird seinem Volk auch in 
Zukunft die Erlösung bereiten °°. 


57 Text siehe oben Anm. 16. - Die Überlieferungen des Textes sind verderbt. So wie der Text 

jetzt steht, soll die Parusie sein in den Tagen von Pentekoste und Passa. B. LOHSE (a.a.O. 78-81) 
vermutet hier einen Abschreibefehler; er schlägt folgende einleuchtende Konjektur vor: In der 
äthiopischen Textversion wurde das «nevtexöctov» der Jahreszahl (150) eine Zeile weiter unten 
nochmals abgeschrieben und später in «nevrekootfic» verbessert, sodaß nun dieser Begriff neben 
dem des «Passafestes> steht. Nach LoHse hat der Text ursprünglich gelautet: « Wenn 150 Jahre 
vorbei sind, in den Tagen des Passafestes, wird die Ankunft meines Vaters stattfinden. » (a.a.O. 
78). 
Auf die Frage, warum hier von der Parusie des Vaters und nicht von derjenigen Jesu Christi die 
Rede ist, gibt Jesus in der Epistula Apostolorum selber die Antwort: «Ich bin ganz in meinem 
Vater und mein Vater ist in mir... 

58 Vgl. TERTULLIAN, Über die Taufe 19,2: CCL 1,293-294. 

59 Vgl. W. HUBER, a.a.O. 211. 
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Um die Bedeutung der Parusieerwartung in der christlichen Passafeier zu 
ermessen, muß kurz auf das eschatologische Kolorit der spätjüdischen 
Paschanacht eingegangen werden °. Nachdem das Pascha ursprünglich ein 
Frühlingsfest der Hirten gewesen war, war es in biblischer Zeit wesentlich 
eine Erinnerungsfeier, ein Zurückblicken in die heilsgeschichtliche Vergan- 
genheit. Der Pascharitus war Gedächtnis des Auszugs aus Ägypten, gleich- 
sam seine «sakramentale Vergegenwärtigung» °!. In allen Generationen soll 
die Paschanacht von allen Söhnen Israels als Nacht des Wachens zur Ehre 
des Herrn begangen werden ; und jeder Israelit soll so Pascha feiern, als wäre 
er selber aus Ägypten ausgezogen #. Durch die liturgische Darstellung, vor 
allem in der liturgischen Verkündigung des Exodus, wird das Heil der Ver- 
gangenheit für den Mitfeiernden zum Heil der Gegenwart. Zum Heil der 
Vergangenheit gehört aber nicht nur die Befreiung aus dem Sklavenhaus 
Ägypten, sondern auch Gottes sonstige vielfältige Heilstaten, von denen 
eine große Zahl schon in biblischer und mehr noch in spätjüdischer Zeit als 
Pascha-Ereignisse angesehen und auf den Pascha-Termin datiert wurden, so 
zum Beispiel die Erschaffung der Welt, der Bund mit Abraham, die Opfe- 
rung Isaaks. So wurde das Pascha sozusagen zu einem Kompendium der 
Heilsgeschichte ®. Die alljährliche, immer neue und lebendige Feier und 
Betrachtung des großen Heilsgeschehens der Vergangenheit hat dann auch 
neue Heilshoffnungen für die Zukunft geweckt, vor allem in Zeiten der 
Bedrängnis. Wie Gott in der Not Israels in Ägypten eingegriffen hat, wird er 
auch in Zukunft die Not Israels wenden und Heil schaffen. Deshalb schil- 
dern die Propheten die endzeitliche Heilserwartung häufig in Analogie zum 
Pascha-Exodus-Geschehen; der «Sitz-im-Leben» dieser Analogie ist wohl 
nicht zuletzt in der Paschafeier zu suchen. Die Pascha-Geschehnisse, deren 
Israel in der Paschanacht gedenkt, werden zu Typen des noch größeren 
Heilswirkens Gottes in der Endzeit. Die Paschafeier selber wird mehr und 
mehr eschatologisch ausgerichtet und mit messianischen Motiven angefüllt. 
Ja, im gewissen Sinne gilt die Paschafeier als ein «Vorwegnehmen und 
Vorverkosten des eschatologischen Heilszustandes » %. 

60 Vgl. zum folgenden besonders: N. FÜGLISTER, Die Heilsbedeutung des Pascha, München 
1963, 202-232. - Ferner: H.J. AUF DER MAUR, 2.2.0. 56-63; H. HAAG, Vom alten zum neuen 
Pascha, Stuttgart 1971; P. GRELOT/J. PIERRON, Osternacht und Osterfest im Alten und im Neuen 
Bund, Düsseldorf 1959. 

6 H. HAAG, a.a.0. 113. 

62 Vgl. H. Haag, 2.2.0. 115. 

63 Vgl. N. FÜGLISTER, a.a.O. 202-218. Unter den verschiedenen Heilsereignissen, die man im 
Zusammenhang mit dem Pascha gesehen hat, wurden vier Geschehnisse besonders hervorgeho- 
ben und ins Schema der vier Heilsnächte gefaßt, die alle am gleichen Datum, eben am Pascha, 
stattfinden: die Nacht der Schöpfung, die Nacht des Bundes Gottes mit Abraham, die Nacht der 
Erlösung Israels aus Agypten und die künftige Heilsnacht der endgültigen Befreiung, in der der 


Messias kommen wir. 
64 N. FÜGLISTER, 2.2.0. 221. 
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Doch die eschatologischen Heilserwartungen hatten in der Paschafeier 
nicht nur ihren «Sitz-im-Leben» und wurden nicht nur in Analogie zum 
Pascha-Exodus-Geschehen gesehen und gedeutet, sondern im Spätjuden- 
tum auch terminlich an die Paschanacht gebunden oder doch wenigstens an 
den Paschamonat Nisan ®. In einer künftigen Paschanacht wird der Messias 
kommen und die endzeitliche Erlösung schaffen. Wie schon in der Vergan- 
genheit die bedeutendsten Großtaten Gottes Pascha-Ereignisse waren, so 
wird die große Paschanacht der Zukunft die letzte der vier großen Heils- 
nächte sein. So sagt das Targum zu Ex 12,42: 


«Die vierte Nacht wird dann sein, wenn die Welt ihr Ende erreicht und vergeht. 
Dann wird das eiserne Joch zerbrochen werden und die gottlosen Generationen 
werden zugrundegehen. Mose wird aus der Wüste hervortreten, und der Mes- 

. sıas-König wird hervorkommen aus der Höhe ... Das ist die Paschanacht für den 
Namen Jahwes, beobachtet und gefeiert von allen israelitischen Generatio- 
nen.» 66 


Oder ın einem andern rabbinischen Text lesen wir: 


«Eine Nacht der Wache ist es für Jahwe. In jener Nacht sind sie erlöst worden, 
und in derselben Nacht werden sie auch in Zukunft erlöst werden, wie es heißt: 
Dieselbe ist diese Nacht für Jahwe. » #7 


Und um noch einen Text anzuführen, der von der termingebundenen 
Heilserwartung im Spätjudentum und zur Zeit Jesu zeugt, sei hier noch die 
Heilsverheißung von Jer 31,8 in der Version der Septuaginta zitiert: 


«Ich werde sie zusammenführen von den Enden der Erde am Paschafest. » 68 


So war also in spätjüdischer Zeit, zur Zeit Jesu und der frühen Kirche das 
jüdische Paschafest voll eschatologischer Erwartung. Die Paschanacht war 
die «Nacht des Wachens», nicht mehr nur im Gedenken daran, daß damals 
Jahwe selber über sein Volk gewacht hat, sondern noch viel mehr in wacher 
Bereitschaft und Erwartung, daß Jahwe auch in Gegenwart und Zukunft 
über sein Volk wacht und einmal zu einem Pascha kommen wird, sein Volk 
zu erlösen. 


65 Vgl. N. FÜGLISTER, a.a.0. 222-224. 

66 Targum zu Exodus 12,42, hier zitiert nach R. CANTALAMESSA, 4.4.0. 9. — Vgl. auch 
N. FÜGLISTER, a.a.0. 222-223. - Zu den vier großen Heilsnächten vgl. oben Anm. 63. 

67 Mekilta Ex 12,42, zitiert bei N. FÜGLISTER, 2.4.0. 223. 

68 Nach dem hebräischen Urtext lautet die Stelle: «Ich bringe sie herbei aus dem Nordland und 
sammle sie von den Enden der Erde, unter ihnen auch Blinde und Lahme ...» - Statt «unter ihnen 
auch Blinde und Lahme>» bringt die Septuaginta die Terminangabe «am Paschatag». Die beiden 
Versionen setzen im zugrundeliegenden hebräischen Text den gleichen Konsonantenbestand 
voraus. 
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Für die ersten Christen war nun mit dem von eschatologischer Erwartung 
gefüllten Pascha unlöslich das Pascha-Ereignis Christi, Tod und Auferste- 
hung, verbunden. Wie das alte Theologumenon von Christus, dem geopfer- 
ten Paschalamm (1 Kor 5,7), zeigt, hat man wohl von Anfang an nicht nur 
ein zufälliges terminliches Zusammentreffen dieses Ereignisses mit dem 
Paschatermin angenommen, sondern darin einen inneren Zusammenhang 
erkannt: im Pascha-Ereignis Jesu Christi geht die alttestamentlich-jüdische, 
eschatologisch-messianische Pascha-Erwartung in Erfüllung. In Analogie 
zur Pascha-Exodus-Erlösung geschieht hier die neue Erlösung. Und sie 
geschieht tatsächlich - wie erwartet - an einem Pascha. Die Endzeit ist also 
angebrochen. Allerdings bedarf auch die in Christus bereits geschehene 
eschatologische Erfüllung noch der abschließenden Vollendung, welche 
dann im Neuen Testament wieder in Pascha-Exodus-Bildern vorhergesagt 
ist: endzeitliche Wehen, Parusie, Gericht und Rettung‘. Daß nun im 
Pascha Domini die Endzeit schon angebrochen ist, läßt erst recht und in 
neuer Weise hoffen auf die baldige endgültige Erlösung und Vollendung. Das 
Gedächtnis des Herrn begehen bedeutet darum: seine Parusie erwarten und 
erflehen. Darum ist die Parusieerwartung überall dort lebendig, wo das 
Gedächtnis des Herrn, seines Todes und seiner Auferstehung in intensiver 
Weise begangen wird: in der Eucharistie und sicher auch in der jährlichen 
christlichen Passafeier. 

So feiern wohl die ersten Christen wıe die Juden ihre Passafeier in leben- 
diger eschatologischer Erwartung, welche sie aber neu verstehen aufgrund 
dessen, was schon geschehen ist: sie erwarten das Kommen dessen, der 
schon gekommen ist. Darum halten auch sie die Passanacht als «Nacht des 
Wachens» ın Erwartung des wiederkommenden Herrn. 

Nachdem die neue endzeitliche Erlösung in Analogie zur Pascha-Exodus- 
Erlösung und tatsächlich an einem Pascha geschehen ist, ıst dann nicht auch 
dıe Parusie des Herrn und die Vollendung der Erlösung an einem Pascha zu 
erwarten? -— Daß es ım frühen Christentum möglicherweise eine solche 
termingebundene Parusieerwartung am Pascha gegeben hat, könnte even- 
tuell aus deren Abweisung in Lk 17,20-21 hervorgehen ”°. Denn hinter dem 
Ausdruck, das Reich Gottes komme nicht «netäa napatroswc> (Lk 17,20), 
könnte - wie A. STROBEL aufzuweisen versucht - der eschatologisch ver- 
standene Passabegriff «vv& rapatnoewg — Nacht der Beobachtung, Nacht des 
Wachens:» (vgl. Ex 12,42 LXX) stehen. Die Stelle Lk 17,20 hätte demnach 
die Bedeutung: Das Reich Gottes ist nicht so zu erwarten, daß man sein 


69 Vgl. N. FÜGLISTER, 2.2.0. 225. 
70 Vgl. dazu A. STROBEL, Die Passaerwartung als urchristliches Problem in Lk 17,20f., in: ZNW 
49 (1958) 157-196. 
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Kommen berechnen und auf einen Paschatermin festlegen könnte, wie dies 
in der jüdischen Volkserwartung und wahrscheinlich auch in gewissen 
christlichen (besonders quartodezimanischen) Kreisen üblich war ”!. Es geht 
dabei nicht um Abweisung der eschatologischen Erwartung am Passa, son- 
dern um deren exklusive kalendarische Festlegung auf die Zeit des Pascha, 
die «ebenso sehr dem Geiste Jesu widerspricht, wie die von ihm abgelehnte 
Terminberechnung esoterischer Apokalyptiker nach «Tag und Stunde» 7. 
W. HUBER weist in diesem Zusammenhang darauf hin, daß sonst im Neuen 
Testament häufig die Rede ist von der Parusie in der Nacht, ohne daß je 
einmal die Passanacht als Termin der Parusie in Erwägung gezogen würde ”. 
Gegen eine allzu starke und einseitige terminliche Bindung der frühchrist- 
lichen Parusieerwartung an die Passafeier ist auch in Rechnung zu stellen, 
daß das Gedächtnis des Herrn nicht nur und nicht in erster Linie in der 
jährlichen Passafeier begangen wurde, sondern vor allem in der die Pascha- 
Liturgie gewissermaßen ablösenden Eucharistie, die jeden Sonntag oder 
noch öfter gefeiert wurde. In jeder Eucharistie erwartet und erfleht die 
Kirche das Kommen des Herrn und erfährt es schon. 

Dennoch ist anzunehmen, daß die Parusieerwartung in der Östernacht 
besonders lebendig war und ıhren Höhepunkt erreichte. Ohne den nur dem 
Vater bekannten Tag (Mk 13,32) berechnen zu wollen, ist es doch unter 
heilsgeschichtlichen Erwägungen’? naheliegend, in dieser Nacht in beson- 
ders intensiver Weise nach dem Kommen des Herrn auszuschauen und in 
wacher Bereitschaft seiner zu harren. 

Wie bereits erwähnt, sind die Quellen, die direkt von dieser lebendigen 
Erwartung der Parusie in der Passanacht reden, spärlich. Aber dennoch 
wissen wir, daß diese Passa-Erwartung nicht nur im quartodezimanischen 
Passa lebendig war, wie aus der Epistula Apostolorum hervorgeht, sondern 
auch auf die Österfeier in der Nacht auf den Sonntag übertragen wurde, wıe 
wir lateinischen Zeugnissen auch noch aus späterer Zeit entnehmen kön- 
nen. 

So lesen wir bei LAKTANZ, daß die Osternacht als Nacht des Wachens 
begangen wird wegen der Parusie Christi; diese sieht er in Parallele zu 
seinem Kommen in der Auferstehung: in dieser Nacht ist er auferstanden; 
in dieser Nacht wird er bei seiner Parusie die Herrschaft übernehmen. Der 
interessante, kurze Text sei hier nochmals (vgl. oben Anm. 47) zitiert: 


71 Vgl. ebd. 174-176. 

72 Ebd. 174. 

73 Vgl. W. HUBER, 2.2.0. 218. 

74 Vgl. dazu u.a. das ins 4. Jahrhundert zurückreichende «Exsultet». 
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«Dies ist die Nacht, die von uns wegen der Ankunft unseres Königs und Gottes 
mit einer Vigil gefeiert wird: diese Nacht hat eine doppelte Bedeutung, weil er in 
ihr damals, als er litt, das Leben zurückerhielt, und weil er später (in ihr) die 
Herrschaft über die Welt entgegennehmen wird.» 75 


In ähnlicher Weise kommt auch der heilige HIERONYMUS ın seinem Kom- 
mentar zum Gleichnis von den zehn Jungfrauen auf die Erwartung der 
Parusie in der Östernacht zu sprechen. Diese Erwartung bringt er ausdrück- 
lich mit der Messiaserwartung beim jüdischen Pascha in Verbindung. Art 
und Verständnis der Östernachtfeier gründen für ihn auf apostolischer Tra- 
dition. 

«... Eine jüdische Überlieferung sagt, Christus werde mitten in der Nacht kom- 
men, ähnlich wie damals in Ägypten, als man das Pascha feierte, der Würgeengel 
kam und der Herr die Hütten überging und die Türpfosten unserer Vorderseiten 
durch das Blut des Lammes heilig wurden. Daher, so glaube ich, hat sich auch 
die apostolische Tradition erhalten, nach der es am Tag der Östervigil nicht 
erlaubt ist, die Menge, die die Ankunft Christi erwartet, vor Mitternacht zu 
entlassen, während alle, wenn jener Zeitpunkt vorüber ist, das Fest in wieder- 
erlangter Sicherheit feiern.» 76 


In einem schwierigen, EPHRAEM von Syrien zugeschriebenen Text über 
die Parusie lesen wir ebenfalls von dieser wachen Erwartung: 


«... Und so wollen wir tätig und wachsam sein und in Sorgen und Betrachtung 
infolge der Freude unseres Gemütes, daß der Schlaf von unseren Augen ver- 
scheucht sei, und daß wir unsere Augen zum Himmel erheben die ganze Nacht in 
der Erwartung, da wir warten und hoffen und herbeisehnen (sagen zu dürfen): 
Sıehe, er hat sich offenbart. So wollen wir zueinander sagen die ganze Nacht, in 
der sich unser Herr offenbaren wird.» 77 


Wenn dieser Text, was sehr wahrscheinlich ıst, von der Östernacht 
spricht, ıst er «ein deutliches Zeugnis dafür, welche Kraft die auf die Öster- 
nacht konzentrierte Parusieerwartung in Syrien noch im vierten und fünften 
Jahrhundert besitzen konnte» "3. 


’° LAKTANZ, Divinae institutiones VII 19,3: CSEL 19,645 (Übers. R. CANTALAMESSA, 4.2.0. 
153). - Zu den Zeugnissen, die noch in relativ später Zeit von der Parusieerwartung reden, vgl. 
W. HUBER, a.a.0. 220-223. | 

° HIERONYMUS, Kommentar zum Matthäus-Evangelium IV 25,6: PL 26,184 D - 185 A (Übers. 
R. CANTALAMESSA, 2.2.0. 167). 

” Der Text ist nur armenisch erhalten, hier zitiert nach W. HUBER, a.a.O. 221. - Vgl. dazu: 
J. SCHÄFERS, Eine altsyrische antimarkionitische Erklärung von Parabeln des Herrn und zwei 
andere altsyrische Abhandlungen zu Texten des Evangeliums, Münster 1917. - Ferner: 
A. STROBEL, Der Begriff des vierkapiteligen Evangeliums in Pseudo-Ephraem, in : ZKG 70 (1959) 
112-120. 

78 W. HUBER, a.a.0. 221. 
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Ohne noch auf weitere Zeugnisse einzugehen ”?, können wir festhalten, 
daß die Vigil, die von Anfang an und überall konstitutiv ist für die christ- 
liche Passafeier, meistens eschatologisch begründet wird. Das Wachen wäh- 
rend der Paschanacht ist Ausdruck der Erwartung und Ausschau nach dem 
wıederkommenden Herrn. Die Erwartung der Parusie in der Passafeier muß 
sehr lebendig gewesen sein, nicht als ausschließlicher Inhalt der Feier, nicht 
neben dem oder gegen das Gedächtnis des Todes und der Auferstehung des 
Herrn, sondern eher ım Zusammenhang damit und aufgrund dessen, was 
im Pascha-Ereignis Christi geschehen ist. 

Mit der Nachtwache verbunden war von Anfang an das Fasten, das - wie 
wir gesehen haben - meistens mit Mk 2,20 (der Bräutigam ist ihnen genom- 
men) begründet wird, und das dann - beim Hahnenschrei oder kurz nach 
Mitternacht - abgebrochen wird mit der Eucharistie und dem Agapemahl ®°. 
Mit dem Abbruch des Fastens und mit dem Beginn der österlichen Eucha- 
ristie wechselte die nächtliche Feier aus der Trauer in die Freude, und es 
begann die fünfzigtägige Freudenzeit der Pentekoste. 

Nun besteht zwischen dem Abbruch des Fastens und der Eucharistie 
nicht nur ein äußerliches Ineinander - das Fasten wird abgebrochen, indem 
jetzt eben Eucharistie gefeiert wird -—, sondern ein tiefer innerer Zusammen- 
hang: das Fasten, das seine Zeit hatte, da der Bräutigam weggenommen war, 
wird abgebrochen, weil er jetzt - in der Eucharistie - kommt. Diese Begrün- 
dung des Fastenabbruchs klingt verschiedentlich an, besonders deutlich in 
einer sehr frühen Quelle, in einem schon erwähnten Fragment MELITONS, in 
welchem er die Mitfeiernden zur Festfreude und zum Trinken einlädt: 


«Preiset den Vater, (ihr,) die Heiligen, 

singet der Mutter, ihr Jungfrauen! 

Wir preisen, wir erheben über alle Maßen, (wir) Heilige. 
Erhöht wurdet ıhr, Bräute und Bräutigame, 

weil ıhr gefunden habt euren Bräutigam: Christus. 
Darum trinket zum Lobe, Bräute und Bräutigame ...!» 3! 


Bei diesem Text interessiert uns besonders dıe Begründung des Essens 
und Trinkens beziehungsweise des Fastenabbruchs und der neuen Freude: 
«weil ihr gefunden habt euren Bräutigam: Christus!» Das heißt: das Fasten 


79 Viele spätere Zeugnisse wiederholen frühere Aussagen fast wörtlich. Als Beispiel dafür sei nur 
erwähnt Isıpor von Sevilla, Etymol. VI 17,12: PL 82,248 A (Wiederholung von Laktanz, vgl. oben 
Anm. 47). 

80 In welcher Reihenfolge die beiden Elemente standen, kann hier offenbleiben. Sicher wurde 
m.E. immer auch die Eucharistie gefeiert. Vgl. oben Anm. 17. 

3! Papyrus Bodmer 12, vgl. oben Anm. 36, hier zitiert nach OÖ. PERLER, Ein Hymnus zur 
Östervigil von Meliton’?, Fribourg 1960, 10. - Daß dieser Text vom Passa spricht und von Meliton 
stammt, dazu vgl. O. PERLER, a.a.0. 13-32. 
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ob der Abwesenheit des Herrn während des wachsamen Wartens auf seine 
Parusie hört auf, sobald und weil der Herr kommt - in der Euchari- 
stie 82. 

Ähnlich begründet später auch EusEBıuUs den Abbruch des Fastens an 
Ostern und das Unterlassen desselben während der ganzen Pentekoste: 


«Als sich die bei Moses noch prophetischen Figuren auf diese Art in noch 
heiligerer Vollendung verwirklichten, haben wir vollends gelernt, ein noch 
glanzvolleres Fest zu feiern, als ob wir schon mit dem Erretter vereint und seines 
Königreiches teilhaftig geworden wären. Deswegen ist es uns während des Festes 
nicht mehr gestattet, uns abzuplagen, sondern wir lernen, ein Bild der in den 
Himmeln erhofften Ruhe darzubieten. Daher beugen wir beim Gebet auch nicht 
das Knie und plagen uns auch nicht durch Fasten ab ... Darum feiern wir nach 
Ostern Pfingsten während sieben ganzer Wochen, nachdem wir in der Zeit vor 
Ostern sechs Wochen lang die vierzigtägige Fastenübung männlich ertragen 
haben ... Wir lassen unseren Körper ausruhen, wie wenn wir schon mit dem 
Bräutigam zusammen wären und nicht mehr fasten könnten ...» ® 


Das Fasten wird also abgebrochen und unterlassen, weil das Fest von 
Ostern und der Pentekoste Bild und Vorwegnahme der eschatologischen 
Vollendung ist: wie wenn wir schon mit dem erwarteten Herrn vereint 
wären! - Daß diese Vorwegnahme der eschatologischen Vereinigung mit 
dem Herrn sich besonders in der Eucharistie, dem österlichen Sakrament, 
vollzieht, sagt EUSEBIUS, wenn er gleich anschließend vom Sonntag als dem 
wöchentlichen Ostern spricht: 


«Moses’ Anhänger opferten einmal im ganzen Jahr das Passalamm am vier- 
zehnten des ersten Monats gegen Abend; wir aber, die Männer des Neuen 
Bundes, feiern an jedem Sonntag unser Ostern und sättigen uns so fortwährend 
am Leib des Retters und haben ständig teil am Blut des Lammes. Immer haben 
wir die Lenden unserer Seelen mit Reinheit und Besonnenheit umgürtet, immer 
haben wir unsere Füße gerüstet in Bereitschaft für das Evangelium ... Immer 
sind wir auf dem Weg zu Gott, immer feiern wir das Fest des Über- 
gangs ...» 5? 


Die Feier der Eucharistie läßt uns also in der Österfeier, aber auch an 
jedem Sonntag immer schon mit dem Herrn zusammensein und die escha- 
tologische Vollendung vorausverkosten und gerade so danach Ausschau 
halten. 

Die genannte Begründung des Fastenabbruchs führt nun auch einen 
wichtigen Schritt weiter in unserer Frage nach dem Stellenwert des Paru- 


82 Vgl. O. PERLER, 2.2.0. 59. 
83 EUSEBIUS, Über das Osterfest 5: PG 24,700BC (Übers. R. CANTALAMESSA, 2.2.0. 99). 
834 Ebd. 7: PG 24,701 AB (Übers. R. CANTALAMESSA, 2.2.0. 99). 
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sıegedankens in der frühkirchlichen Osterfeier. In der Passafeier war nicht 
nur die Erwartung der Parusie sehr lebendig; es gab auch eine lebendige 
Erfahrung der Parusie - wenn auch noch nicht in eschatologischer Fülle, so 
doch in sakramental-realer Weise. Nur aufgrund dieses Glaubens und dieser 
Erfahrung kann die jubelnde Freude erklärt werden, in welche die nächtliche 
Feier wechselte, auch wenn die so sehr erwartete Parusie nicht eintraf®. 

So ergibt sich nun folgendes Bild. Man beging die Östernacht, indem man 
Nachtwache hielt und die Parusie des Herrn ganz unmittelbar erwartete und 
vorbereitete. Wenn aber bis Mitternacht oder bis zum Hahnenschrei die 
Parusie nicht eingetreten war, beendete man die Vigil mit der Eucharistie. 
Ohne die geringste Enttäuschung schickte die Kirche sich an, dem kom- 
menden Herrn im eucharistischen Mysterium zu begegnen. Durch dieses 
sakramentale Kommen des Herrn empfing sie die authentischen Erstlings- 
gaben der Parusie. Die feiernde Gemeinde wurde nicht enttäuscht, sondern 
vielmehr in der Hoffnung und in der Erwartung bestärkt und konnte voll 
Jubel und Freude das «Hosanna»> singen und das «Maranatha>» rufen in 
dessen doppelter Bedeutung: «Herr, der Du schon hier beim Mahl bist, 
komm zu Deiner Parusie!> 86 

Wir haben also aus Ost und West einige Zeugnisse, die zeigen, daß sowohl 
in der quartodezimanischen Passafeier wie auch in der Österfeier vom 
Samstag auf den Sonntag voll Spannung die Parusie des Herrn erwartet 
wurde. Wohl gab es unterschiedliche Akzente. In der quartodezimanischen 
Feier, bei der man am Datum der jüdischen Feier wie auch des Todes Jesu 
festhielt, war wohl das Gedächtnis des Todes Jesu und die termingebundene 
Parusieerwartung stärker akzentuiert als das Andenken an die Auferste- 
hung, während bei der Österfeier ın der Nacht auf den Sonntag, bei der man 
auf den Tag der Auferstehung als den Tag der Österfeier Wert legte, mehr das 
Gedächtnis der Auferstehung und weniger die Parusieerwartung im Vorder- 
grund stand’. 

Neben diesen Zeugnissen gibt es andere Quellen, die schon früh einen 
Wandel der Passa-Erwartung erkennen lassen - und dies in folgender Rich- 
tung. Die Nacht bleibt die Nacht des Wachens und ist voll gespannter 
Erwartung, aber man harrt nicht mehr (so sehr) der Parusie, sondern (auch) 
der Auferstehung des Herrn. Der Zeitpunkt des Fastenabbruchs gilt als 
Zeitpunkt der Auferstehung. Die Eucharistie bedeutet dann das Kommen 
des Auferstandenen und Gemeinschaft mit ihm. - Am deutlichsten zeigt 


8 Zum Parusieglauben im Sinne von Erwartung und Erfahrung des Kommens Christi im 
Rahmen der Österfeier vgl. OÖ. PERLER, 2.2.0. 62-66. 

86 Zur Bedeutung der Eucharistie und ihrer eschatologischen Dimension innerhalb der Oster- 
feier vgl. J.P. HıLD, Jour d’esperance et d’attente, in: VS 76 (1947) 592-613. 

897 Vgl. W. HUBER, a.a.0O. 220. 
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sich dieser Wandel in der Syrischen Didaskalie, aus der ein Abschnitt hier 
nochmals zitiert sei: 


«Ihr sollt euch an einem Ort zusammenfinden und ohne zu schlafen die ganze 
Nacht wachen, bitten und beten und die Propheten, das Evangelium und die 
Psalmen mit Furcht und Zittern und eifrigem Bittflehen lesen bis zur dritten 
Stunde in der Nacht nach dem Sabbat, und dann beendet euer Fasten ... Und 
danach bringt eure Opfer dar und dann eßt und frohlockt, freut euch und jubelt, 
weil Christus, das Unterpfand unserer Auferstehung, auferstanden ist, und die- 
ses sei für euch Gesetz ewiglich bis an das Ende der Welt.» 88 


Daß sich hier die Passa-Erwartung erheblich gewandelt hat, ist unüber- 
sehbar und nicht zu bestreiten. Aber dieser Wandel muß meines Erachtens 
noch lange nicht als ein Schwinden des Parusiedenkens und der eschatolo- 
gischen Erwartung gedeutet werden. Wohl läßt sich auch eine zunehmende 
Historisierung nicht leugnen. Aber dennoch könnte hinter diesem Wandel 
auch die Erkenntnis stehen, daß mit der Auferstehung Christi die Endzeit 
wirklich angebrochen ist, daß das Kommen und die Gegenwart des Aufer- 
standenen tatsächlich der Anfang seiner Parusie und damit sicheres Unter- 
pfand der baldigen Parusie und unserer endzeitlichen Auferstehung ist. 

Vielleicht ist unter diesem Aspekt auch die Tatsache nochmals zu beden- 
ken, daß MELITON in seiner wahrscheinlich quartodezimanischen 3? Passa- 
Homilie die kommende Parusie des Herrn nicht nennt, wohl aber die Auf- 
erstehung und Gegenwart des Erhöhten eindrucksvoll bezeugt. In der Feier 
der Kirche geschieht gleichsam eine kultische Epiphanie des Auferstande- 
nen, Parusie unter dem Schleier von Wort und Sakrament. Im Wort der 
Verkündigung ist Christus gegenwärtig und spricht sozusagen selber durch 
den Mund Melıtons: 


«ICH, spricht der Christus, ICH habe den Tod vernichtet und über den Feind 
triumphiert und das Totenreich niedergetreten und den Starken gebunden und 
habe den Menschen entrissen zu den Höhen des Himmels, ICH, spricht er, der 
Christus. Nun also, kommet alle, ihr Stämme der Menschen, die ihr in Sünden 
schmachtet, und empfanget Vergebung der Sünden! Denn ICH bin eure Verge- 
bung; ICH bin das Passa des Heiles ... ICH bin eure Auferstehung ... ICH führe 
euch hinauf zu den Himmelshöhen ; ICH lasse euch dort auferstehen ; ICH zeige 
euch den Vater von Ewigkeit; ICH lasse euch auferstehen durch meine 
Rechte!» 


88 Vgl. oben Anm. 50. - Zum Wandel der mit der Osterfeier verbundenen Erwartungen vgl. 
W. HUBER, 4.2.0. 223-228. 

89 Vgl. oben Anm. 23. - Zum folgenden vgl. J. BLANK, a.a.O. 95-97. 

90 MELITON, Vom Passa 102-103: SC 123,12C-122 (Übers. J. BLANK, a.a.O. 129-130; vgl. 
R. CANTALAMESSA, a.a.0. 43-45). 
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Diese von Meliton verkündigte Christusgegenwart erinnert an die prae- 
sentische Eschatologie des Johannesevangeliums, die die futurische keines- 
wegs ausschließt: im Auferstandenen ist das endzeitliche Heil bereits 
geschaffen und gegenwärtig; in der Begegnung mit ihm können die Men- 
schen jetzt schon das Heil finden, bis sie es in Herrlichkeit empfangen, wenn 
Christus sie «hinaufführt zu den Himmelshöhen. - J. BLANK schreibt in 
seinem Kommentar der Passa-Homilie zu dieser Stelle: «Der christliche 
Glaube an die bereits geschehene Auferstehung läßt das in Christus bereits 
realisierte Heil weit gewichtiger erscheinen als die noch ausstehende Zu- 
kunft ... Die Gegenwart des Auferstandenen ist bereits der siegreiche Anfang 
seiner Parusie. Der Herr ist bereits bei seiner Gemeinde, und darin hat sie 
das sichere Unterpfand für sein dereinstiges Kommen.» ?! 

In Fortsetzung dieses veränderten Parusiedenkens haben wir uns jetzt mit 
einem weiteren Wandel der eschatologischen Passa-Erwartung zu befassen. 
Wie schon in den vorhin zitierten Texten aus der Didaskalie und der Passa- 
Homilie die Auferstehung Christi als Unterpfand der endzeitlichen Aufer- 
stehung der Menschen gesehen wird, ist ab dem dritten Jahrhundert in 
vielen Texten im Zusammenhang mit der OÖsterfeier von der Erwartung der 
eschatologischen Güter die Rede. Man erwartet die Auferstehung und das 
ewige Leben in der kommenden Welt. Damit ist die Parusieerwartung nicht 
ausgeschlossen ; denn diese kommenden Güter werden ja dann realisiert, 
wenn Christus wiederkommt. Aber die Erwartung dieser eschatologischen 
Güter in der Österfeier gründet nicht mehr so sehr darin, daß man am 
Östertag die Parusie erwartet hätte, sondern darin, daß die Auferstehung 
Christi als Unterpfand der Auferstehung der Menschen galt??. 

Das Osterfest, das nun meistens in Einheit mit der Freudenzeit der Pen- 
tekoste gesehen wird, gilt als Typos der zukünftigen Welt; die österliche 
Freude als Vorwegnahme der himmlischen Freude. - Wir wollen dem 
anhand einiger Zeugnisse nachgehen. 

Für ORIGENES, der in seinen einschlägigen Ausführungen besonders die 
moralische und spirituelle Dimension von Ostern ?* behandelt, aber den 

91 J. BLANK, 2.2.0. 96. 

92 Vgl. W. HUBER, a.a.O. 224. 

93 Vgl. W. HUBER, a.a.O. 224. - Zum folgenden vgl. auch H.J. AUF DER MAUR, a.a.O. 70-83; 
P. JounEL, La nuit pascale, in: MD 41 (1955) 84-95. 

94 Auf diese moralische und spirituelle Passa-Deutung, die schon im hellenistischen Judentum 
durch Philon eine große Bedeutung erlangt hatte und dann im 3. Jahrhundert in Alexandrien 
durch Klemens und Origenes verchristlicht wieder aufgenommen und ausgebaut wurde, wollen 
wir nicht näher eingehen. Schlüsselwort dieser Osterdeutung ist der «Transitus>, die «öı4ßacıs> ; 
gemeint ist der Übergang des Menschen. Das ganze Leben des Christen und der Kirche ist eine Art 
Exodus aus Ägypten in verschiedenen Übergängen, von jenem ersten Exodus der Bekehrung zum 
Glauben bis hin zum letzten Exodus aus der Welt und aus dem Körper. - Vgl. zu dieser Dimension 


von Ostern u.a. die Einleitung bei R. CANTALAMESSA, a.a.0. XIHI-XXXIV, und W. HUBER, 4.2.0. 
89-147. 
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historischen Ereignissen und der Liturgie der Kirche durchaus konkrete 
reale Bedeutung beimißt, weist jedes Fest über sich hinaus auf den kom- 
menden Aon hin: 


«Jedes wahre Fest des Herrn - und ein solches ist das Pascha - wird nicht in 
diesem Aon noch aufder Erde, sondern im kommenden Aon im Himmel, wenn 
das Himmelreich hereinbricht, voll gefeiert werden.» > 


Origenes will damit nicht sagen, das Fest würde erst im Jenseits gefeiert, 
oder die irdische Feier herabmindern, im Gegenteil: dann wird sıch bıs zum 
Letzten erfüllen, was im Pneuma und unter irdischen Symbolen jetzt schon 
göttliche Wirklichkeit ist; im Pneuma und im sakramentalen Typos werden 
wir in der kirchlichen Feier jetzt schon dorthin versetzt, wo wir dann in 
Herrlichkeit sein werden %, 

Auch der heilige ATHANASIUS schreibt in seinen Österfestbriefen immer 
wieder vom Österfest und von der Pentekoste als dem Typos und dem 
Unterpfand für das künftige Leben in der kommenden Welt, so zum Beispiel 
ım ersten Brief: 


«... Wir feiern den großen Sonntag als ein Vorzeichen der zukünftigen Welt und 
empfangen das Unterpfand für das zukünftige ewige Leben. Wenn wir aber von 
hier scheiden, werden wir das vollkommene Fest mit Christus feiern.» ?7 


Andere Texte mit ähnlichen Gedanken übergehend, führen wir hier noch 
einige Texte des heiligen AUGUSTINUS an. Seine zahlreichen Osterpredigten 
sind reich an eschatologischen Gedanken. Zur Östervigil und zur Feier des 
Östersonntages und der ganzen Österzeit gehört wesentlich die Hoffnung 
auf das zukünftige Leben; die Ostervigil und die Pentekoste sind Typos der 
himmlischen Ruhe, der ewigen Vigil. In manchen Texten sind bei ıhm 
durchaus noch Anklänge an ältere Gedanken und an die Parusieerwartung 
im engeren Sinn zu vernehmen, so zum Beispiel wenn er sagt, wir würden 
während des Todesschlafes Christi wachen, damit wir, wenn er für uns 
wacht, zu ewigen Vigil gelangen. 


«Weil wir in dieser Nacht, liebe Brüder, in der wir uns die Bestattung des Herrn 
ins Gedächtnis zurückrufen, die Vigil halten, wollen wir zu ebender Zeit wachen, 
in der er für uns schlief. Denn er, der lange vorher durch den Propheten seine 
Passion ankündigte, sprach: Ich schlief und richtete mich wieder auf, denn der 
Herr nahm mich auf... In der Nacht also, ın der er schlief, wachen wir, um durch 
den Tod, den er litt, zu leben. Während seines vorübergehenden Schlafes feiern 
wir die Vigil, um, wenn er für uns wacht, bei der Auferstehung zur ewigen Vigil 


95 ORIGENES, Kommentar zum Johannesevangelium X 83: SC 157,433-435. 

96 Vgl. O. CASEL, 4.2.0. 32-34. 

97 ATHANASIUS, Osterfestbrief 1,10: PG 26,1366 B (Übers. R. CANTALAMESSA, a.a.O. 103-105). 
- Zu den Österfestbriefen vgl. O. CASEL, a.a.O. 41-44. 
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unermüdlich zu bleiben. In dieser Nacht aber ist er auch auferstanden, und in 
Erwartung dieser Auferstehung wachen wir.» 9 


Die Vigil hat hier neben der kommemorativen durchaus noch eschato- 
logische Bedeutung im Sinne der Erwartung der Parusie Christi. Deutlicher 
noch sagte er das in einer andern Predigt: 


«Laßt uns die Vigil feiern, um wachen Herzens zu hoffen und zu warten auf die 
Parusie (exspectemus adventum)!» 9 


Etwas von der ursprünglichen Weite und Spannung der OÖstervigil klingt 
auch an, wenn der heilige Augustinus im folgenden Text die Linien auszieht 
von der heilsgeschichtlichen Vergangenheit über die Gegenwart bis zur 
eschatologischen Zukunft der Parusie und das schon verwirklichte wie auch 
das zu erwartende Heil in der Österliturgie sakramental-typisch gegenwärtig 
sieht: 


«Obwohl man in dieser unserer Vigil nicht den Herrn erwartet, wie wenn er noch 
auferstehen werde, sondern sich die Erinnerung an seine Auferstehung in einer 
jährlichen Feier ins Gedächtnis zurückruft, so vergegenwärtigen wir uns das 
Vergangene in dieser Feier doch so, daß eben diese Vigil, die wir im Glauben 
erleben, zum Abbild der Wirklichkeit wird. Denn diese ganze Zeit, in der dieses 
Zeitalter wie die Nacht vergeht, wacht die Kirche, mit den Augen des Glaubens 
auf die Heiligen Schriften wie auf Lichter in der Nacht achtend, bis daß der Herr 
kommt. » 1% 


Was Augustinus vom auferstandenen und wiederkommenden Herrn 
erwartet und erhofft, lautet auch bei ihm: Himmel, künftige Welt, ewige 
Vigil und Ruhe, Auferstehung, ewiges Leben: 


«Durch seine Passion ging der Herr vom Tod zum Leben über, und er bahnte 
uns, die wir an seine Auferstehung glauben, den Weg, damit auch wır vom Tod 
zum Leben übergehen. » !° 


Diesem Glauben und dieser Erwartung entsprangen die unbändige Freude 
und Begeisterung, mit der die Östernacht von einer unübersehbaren Menge 
gefeiert wurde !%. 


«Weil unser Herr Jesus Christus den Tag, den er durch seinen Tod zu einem Tag 
der Trauer gemacht hatte, durch seine Auferstehung zu einem Tag des Ruhmes 


98 AUGUSTINUS, Sermo Morin Guelferbytanus 4,2: PLS 2,584-549 (Übers. R. CANTALAMESSA, 
a.a.O. 201). - Zu den von uns angeführten Augustinus-Zitaten vgl. W. HUBER, a.a.O. 226-227. 

9 Ebd. 6: PLS 2,553 (Übers. R. CANTALAMESSA, a.a.O. 201, Anm. 2). 

100 AUGUSTINUS, Sermo Wilmart 4,3: PLS 2,718 (Übers. R. CANTALAMESSA, a.a.0. 199). 

101 AUGUSTINUS, Enarrationes in Psalmos 120,6: PL 37,1609 (Übers. R. CANTALAMESSA, 2.2.0. 
195). 

102 Vgl. F.v.d. MEER, Augustinus der Seelsorger, Köln 1951?, 377-395. 


115 


machte, wollen wir im feierlichen Gedenken beider Zeiten ın Erinnerung an 
seinen Tod wachen und jubeln beim Empfang seiner Auferstehung. » !% 


Einen besonders konkreten Ausdruck fand die österliche Freude ım 
Gesang des «Halleluja>, welcher in Hippo der fünfzigtägigen Österzeit vor- 
behalten blieb !% und ausgesprochen eschatologische Bedeutung hat. Das 
«Halleluja> ist der Gesang der Engel im Himmel. Wenn der neue Mensch es 
auf Erden singen darf, gibt es einerseits schon Anteil an der Liturgie des 
Himmels und ist anderseits Trost und Ansporn, voll Erwartung und Hoff- 
nung auf dem Weg voranzuschreiten dorthin, wo Christus ist: 


«Da wir die Östertage feiern, singen wir das Halleluja ... O seliges Halleluja im 
Himmel, wo die Engel der Tempel Gottes sind. Denn dort ist höchste Harmonie. 
Dort ist der Jubel der Singenden nicht in Gefahr ... Dennoch laßt uns hier auf 
Erden singen, wo wir noch in Sorge sind, damit wir einst dort in Sicherheit 
singen können ... O seliges Halleluja ... Hier in Hoffnung, dort in Erfüllung; hier 
auf dem Weg, dort in der Heimat. Heute laßt uns singen, nicht um uns der Ruhe 
zu ergeben, sondern um in der Drangsai Trost und Freude zu finden ... Singe und 
schreite aus! .... Singe und wandere! ... Bleib nicht zurück !» !® 


In dieser jubelnden Freude lebt durchaus noch etwas von der ursprüng- 
lichen Spannung und Hoffnung der frühkirchlichen Passafeier weiter. Sie ist 
auch später nicht ganz erloschen, wie der folgende Text aus dem 6. Jahr- 
hundert zeigt: 


«Dieser Tag ist festlicher und froher als alle Tage. An ihm ist der Herr aufer- 
standen, an ihm hat er die Leiber der Heiligen erweckt, ... an ihm hat er die 
Herzen aller mit Freude und Jubel erfüllt... Denn dieser Tag der Auferstehung 
verkündet im voraus die ewige Auferstehung ... Denn der Herr ıst auferstanden, 
um uns ein Bild unserer künftigen Auferstehung zu zeigen ... Wir müssen Gott 
danken, daß wir bei der Feier des heiligen Osterfestes schon das Bild der künf- 
tigen Auferstehung schauen dürfen ... Wir wollen uns also freuen und jubeln an 
diesem Tag, an dem der Herr erstand und Frieden und Heil brachte, damit durch 
ihn und in ihm unsere Herzen mit Frieden erfüllt werden, damit wir so das 
Osterfest voll Freude begehen und einst die ewige Belohnung erlangen. » !% 


Trotz der österlichen Freude und Hoffnung, die auch noch in solchen 
späten Texten zur Sprache kommen, sind die Unterschiede zur frühchrist- 
lichen Österfeier nicht zu übersehen !. Im frühen Christentum durch- 


103 AUGUSTINUS, Sermo Morin-Guelferbytanus 5,1: PLS 2,550 (Übers. R. CANTALAMESSA, 
a.a.0. 201). 

104 Vgl. AUGUSTINUS, Brief an Januarius 55,32: PL 33,220. 

105 AUGUSTINUS, Sermo in diebus Paschalibus 256,1.3: PL 38,1190-1192. 

106 CAESARIUS von Arles, Sermo De Pascha Domini 204,1-2: CCL 104,819-820. 

107 W. HUBER hält dafür, daß hier «von der Lebendigkeit und Spannung der frühchristlichen 
Parusieerwartung nichts geblieben ist» (a.a.O. 228). 
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wachte man die Passanacht fastend und betend in der festen Erwartung, daß 
in dieser Nacht die Parusie erfolgen könnte; wenn dann «der Herr länger 
ausblieb», schloß man die Vigil mit der Eucharistie ab, welcher eine große 
eschatologische Bedeutung zukam, da sie an die Stelle der erwarteten Paru- 
sie trat und als sakramentale Parusie schon an der Parusie in Herrlichkeit 
Anteil gab. Demgegenüber war eine spätere Östernacht wesentlich weniger 
gespannt und dramatisch. Zwar gedachte man auch in intensiver Weise des 
Christusereignisses und hegte aufgrund der Auferstehung des Herrn viele 
eschatologische Hoffnungen und sah diese in der Feier auch sakramental- 
typisch dargestellt, aber man verband mit der Feier selber kaum mehr 
konkrete eschatologische Erwartungen; das heißt man rechnete nicht mehr 
damit, daß in der Feier hic et nunc das eschatologische Ereignis eintreten 
könnte. Auch wenn diese gewandelten Erwartungen letztlich auch auf die 
Parusie ausgerichtet sind und bei der Parusie in Erfüllung gehen werden, ist 
der Unterschied doch nicht unbedeutend. Wahrscheinlich liegen in diesem 
Wandel schon die ersten Ansätze für die spätere abflachende Entwicklung 
der Östernachtliturgie, die besonders in der westlichen Kirche nicht zu den 
besten Seiten der Liturgiegeschichte zählt. 


3.2.3. Ergebnis 


Damit stehen wır am Ende unserer Erörterung über den Zusammenhang 
von Parusieerwartung und frühchristlicher Osterfeier; die wichtigsten Er- 
gebnisse seien wieder kurz festgehalten. 

l. Abgesehen von den Nuancen in den lokalen Traditionen gibt es der 
Gestalt und dem Gehalt nach eine einheitliche Östertradition - mit 
unterschiedlichen Akzentsetzungen. Der Gestalt nach ist die christliche 
Österfeier eine Nacht des Wachens und Fastens, mit Schriftlesung, Gebet 
und Gesängen, und wird nach Mitternacht oder beim Hahnenschrei 
abgeschlossen mit dem christlichen Ostermahl: Eucharistie (und Agape). 
Dem Gehalt nach bedeutet sie den Übergang von der Trauer zur Freude, 
vom Tod zum Leben; sie ist sowohl Gedächtnis des Todes und der 
Auferstehung Christi als auch lebendige Erwartung seiner Parusie. 

2. Die lebendige Parusieerwartung während der Österfeier hat ihre Grund- 
lagen sowohl in der jüdischen Pascha-Erwartung als auch im eschatolo- 
gischen Geschehen, das sich in Tod und Auferstehung des Herrn bereits 
ereignet hat. 

Aufgrund stets neuer Betrachtung der großen Heilstaten Gottes in der 
Vergangenheit, die als Pascha-Ereignisse angesehen wurden, erwartete 
man in spätjüdischer Zeit, Gott werde auch das große Heil der Zukunft 
an einem Pascha wirken. 
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Nachdem in Tod und Auferstehung Jesu in Analogie zur Pascha- 
Exodus-Erlösung die neue Erlösung tatsächlich an einem Pascha gesche- 
hen und damit die Endzeit angebrochen war, war die Erwartung der 
Parusie Christi und der noch ausstehenden Vollendung der Erlösung in 
der christlichen Osterfeier besonders aktuell. 

3. In der Osterfeier herrschte nicht nur eine lebendige Parusie-Erwartung, 
sondern es gab eine ebenso konkrete Parusie-Erfahrung. In der Eucha- 
ristie zum Abschluß der Vigil war die feiernde Gemeinde gewiß, daß der 
Herr trotz des Ausbleibens seiner offenbaren Parusie schon kommt und 
gegenwärtig ist. Diese Erfahrung der sakramentalen Parusie als der Vor- 
wegnahme seiner offenbaren Parusie versetzte die Gemeinde in öster- 
lich-eschatologische Freude und bestärkte sie ın ihrer Erwartung und 
Hoffnung auf sein Kommen in Herrlichkeit. Was wir schon öfter gesehen 
haben, bestätigt sich gerade auch bei der Öster-Eucharistie: nicht nur und 
nicht so sehr die Abwesenheit und das Ausbleiben des Herrn als vielmehr 
seine schon erfahrene verborgene Gegenwart ist die Triebfeder der leben- 
digen Parusieerwartung in der frühen Kirche. 

4. Mit der zunehmenden historischen Distanz von den eschatologischen 
Ereignissen des Todes und der Erhöhung des Herrn und seinem längeren 
Ausbleiben wandelte sich die Parusieerwartung und lebte ın der Oster- 
feier weiter in der Erwartung der kommenden Güter: der Auferstehung 
und des ewigen Lebens in der künftigen Welt, deren Unterpfand man in 
der Auferstehung sah. Osterfest und Pentekoste wurden verstanden als 
Typos der kommenden Welt. 

5. Aus unserer Untersuchung zum frühkirchlichen Osterfest fast ganz aus- 
geklammert blieb das Element der Taufe - aus folgendem Grund: wohl 
wurde wahrscheinlich schon früh in der Osternacht auch die Taufe 
gespendet (TERTULLIAN nennt Ostern und die Pentekoste als bevorzug- 
ten Tauftermin)!%®, aber zur eigentlichen Taufnacht wurde die Oster- 
nacht erst ım 4. Jahrhundert. Die Verbindung von Paschanacht und 
Taufe gründet einerseits auf dem traditionellen Verständnis des Pascha 
als Ubergang vom Tod zum Leben und anderseits in der neutestament- 
lichen Tauftheologie, die die Taufe verband mit dem Exodus-Motiv und 
mit dem Hinuntertauchen in den Tod des Herrn, um auch mit ihm 
aufzuerstehen !%. 


108 Vg]. oben Anm. 43. 
100 Zur Osternacht als Taufnacht vgl. H.J. AUF DER MAUR, a.a.0. 72-73, 
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3.3. Die Ostung des Gebetes 


In dem ın seinem Grundbestand ins vierte Jahrhundert zurückreichende 
Praeconium paschale (Exsultet), in welchem über der neugeweihten Öster- 
kerze der Gehalt der Ostervigil angekündigt wird, steht die Bitte: 


«Wir bitten Dich, o Herr, daß diese Kerze, geweiht zum Ruhm Deines Namens, 
fortfahre, die Finsternis dieser Nacht zu vertreiben, ohne zu erlöschen ... Ihre 
Flammen treffe noch der Morgenstern, jener wahre Morgenstern, der keinen 
Untergang kennt ...»! 


Dieser Text ıst ein schönes Beispiel dafür, wie christliches Beten die 
Schöpfung und ihre Symbolik aufgreift und einbezieht. Wie der Nachtwäch- 
ter auf den Morgen wartet, gilt die Östervigil der Christen der wachen 
Erwartung ıhres Herrn (vgl. Ps 130,7). Die Kerze soll das Dunkel der Nacht 
vertreiben, bis das Licht des neuen Tages aufgeht. Das Morgenlicht aber, die 
aufgehende Sonne, wird zum Symbol des erwarteten, wiederkommenden 
Herrn, der wahren Sonne, die keinen Untergang mehr kennt. | 

Damit kommen wir zu einem weiteren Element, an welchem wir die 
eschatologische Dimension der Eucharistie AUTZEILED wollen: zur Ostung 
des christlichen Betens. 


3.3.1. Die Ostung des Gebetes und ihre Begründung 


F.J. DÖLGER hat in seinen Schriften ? die zahlreichen Zeugnisse und Belege 
für die Ostung des Gebetes und der Liturgie in der frühen Zeit der Kirche 
zusammengetragen und gezeigt, daß «viele Zeugnisse die christliche Ge- 
betsrichtung nach Osten mit starker Wucht an die Zeit um 100 heran- oder 
selbst in das erste Jahrhundert hineinrücken» ?. Im folgenden sollen einige 
Zeugnisse aufgeführt werden. 

Das älteste schriftliche Zeugnis für die Gebetsostung findet sich in den 
Paulusakten (um 160). In der Beschreibung des Martyriums des heiligen 
Paulus heißt es: 


I Vgl. die Liturgie der Östernacht. 

2 Vor allem: F.J. DÖLGER, Sol Salutis. Gebet und Gesang im christlichen Altertum mit beson- 
derer Rücksicht auf die Ostung in Gebet und Liturgie, Münster 1920. - Vgl. auch: E. PETERSON, 
Die geschichtliche Bedeutung der jüdischen Gebetsrichtung, in: Frühkirche, Judentum und 
Gnosis, Freiburg 1959, 1-14; Ders., Das Kreuz und das Gebet nach Osten, ebd. 15-35. — Vgl. 
ferner: G. WAINWRIGHT, Eucharist and Eschatology, London 1971, 78-80. - Vgl. schließlich auch 
die Schriften von K. GAMBER, besonders: Liturgie und Kirchenbau, Regensburg 1976. 

3 F.J. DÖLGER, a.a.O. 99. 
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«Da stellte sich Paulus in der Richtung nach Sonnenaufgang, erhob seine Hände 
zum Himmel und betete lange.» ? 


Die Paulusakten werden von Tertullian als Schrift eines kleinasiatischen 
Presbyters erwähnt. Der zitierte Text kann daher zweierlei beinhalten. 
Einmal, daß Paulus vor seiner Hinrichtung, sofern ihm dazu die Möglich- 
keit gegeben war, tatsächlich sich zum Gebet nach Osten wandte, sei es, daß 
es schon zu dieser Zeit unter den Christen so üblich war, sei es nach jüdi- 
schem Brauch, in Richtung Jerusalem, also von Rom aus ungefähr nach 
Östen hin, zu beten. Es könnte aber auch sein, daß der Verfasser der Pau- 
lusakten in seine Schilderung der Hinrichtung des Apostels eine Gebetsze- 
remonie seiner Zeit und seines Landes hineinverwoben hat; das heißt, daß 
die Christen in Kleinasien in der Mitte des zweiten Jahrhunderts in Rich- 
tung Sonnenaufgang gebetet haben®. 

Ein besonders klares Zeugnis bietet TERTULLIAN in seinem Apologeti- 
cum: 


«... Andere glauben, die Sonne sei unser Gott ... weil bekannt geworden ist, daß 
wir nach Osten gewendet beten ... und den Sonntag der Freude widmen, und 
zwar aus einem andern Grund als wegen der Verehrung der Sonne ...»? 


Tertullian nennt den Grund der Gebetsostung zwar nicht, aber interessant 
ist, mit welcher Selbstverständlichkeit er die Tatsache der Ostung vorträgt; 
sie muß wohl zu seiner Zeit allgemein und schon lange üblich gewesen 
sein. 

Daß die Ostung des Gebetes nicht einfach zwar allgemeine, aber rein 
zufällige Gewohnheit war, sondern ihr großes Gewicht beigemessen wurde, 
mag folgender Text von ORIGENES zeigen. 


«Nun ist auch noch über die Himmelsrichtung, nach welcher man beim Beten 
hinsehen soll, einiges wenige zu sagen. Da es vier Himmelsrichtungen gibt ..., 
wer möchte da nicht ohne weiteres zugestehen, die Richtung nach Sonnenauf- 
gang zeige offenbar an, daß man dorthin symbolisch sich neigend, wie wenn die 
Seele hinschaue zu dem Aufgang des wahren Lichtes, die Gebete verrichten 
müsse? Wenn aber jemand lieber an der Türöffnung seine Anliegen (vor Gott) 
bringen will, nach welcher Himmelsrichtung auch immer seine Haustür sich 
öffnet, mit der Begründung, daß der Blick zum Himmel etwas viel Einladende- 
res habe als das Hinschauen zu der Wand, wenn nämlich die östliche Seite des 
Hauses zufällig keine Öffnung hat, so ist ihm zu antworten: da die Wohnungen 


* E. HENNECKE/W. SCHNEEMELCHER, Neutestamentliche Apokryphen in deutscher Überset- 
zung, Bd. II, Tübingen 1964, 267. 

5 Vgl. TERTULLIAN, Über die Taufe 17,5: CCL 1,292. 

6 Vgl. F.J. DÖLGER, 2.2.0. 99. 

” TERTULLIAN, Apologeticum 16,9-11: CCL 1,116 (Übers. H. KELLER, BKV 24, Tertullian 
Bd. II, 85). - Vgl. F.J. DÖLGER, a.a.O. 104-106. 
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der Menschen aufgrund menschlicher Anordnung sich nach dieser oder jener 
Himmelsrichtung öffnen, naturgemäß aber der Osten vor den anderen Him- 
melsrichtungen den Vorzug hat, so ist das Naturgemäße über das Anordnungs- 
gemäße zu stellen. Wenn einer im Freien beten will, wird er da nicht lieber gegen 
Sonnenaufgang als gegen Sonnenuntergang beten? Wenn aber dort mit gutem 
Grund der Osten vorzuziehen ist, warum soll man nicht überall so verfah- 
ren ?» 


Ideal war es offenbar, wenn mit der Hinwendung nach Osten zugleich der 
Blick frei war zum Himmel. Wenn aber nicht beides möglich war, hatte also 
die Ostung eindeutig den Vorrang vor dem Blick zum freien Himmel. Auf 
dıe Begründung der Ostung, die Origenes hier vorträgt, werden wir später 
zurückkommen. Hier soll es vorerst nur um die Tatsache und allgemeine 
Geltung der Ostung des christlichen Gebetes gehen. 

Daß man nicht nur im privaten Gebet, sondern auch im gemeinsamen 
Gottesdienst nach Osten hin betete, geht aus den Anordnungen der Syri- 
schen Didaskalie hervor: 


. «Bei euren Zusammenkünften in den heiligen Kirchen haltet eure Versamm- 
lungen in musterhafter Weise ab und bestimmt für die Brüder sorgfältig die 
Plätze mit aller Schicklichkeit. Für die Presbyter werde Platz an der Ostseite des 
Hauses abgesondert, und der Thron des Bischofs stehe mitten unter ihnen, und 
die Presbyter sollen bei ihm sitzen. Wiederum auf der andern östlichen Seite des 
Hauses sollen die männlichen Laien sitzen. So nämlich ziemt es sich, daß die 
Presbyter mit den Bischöfen an der Ostseite des Hauses sitzen und darnach die 
männlichen Laien und alsdann wiederum die Frauen. Nach Osten zu müßt ihr 
nämlich beten ...!»? 


Auf die liturgische Anordnung und Aufstellung von Zelebrant und Volk 
beim liturgischen Gebet werden wir zu sprechen kommen, wenn es unten 
um die Ostung des Kirchenbaus und um die Stellung am Alter geht!®. - 
Dieser Text zeigt uns, daß man - im Unterschied zu den Juden - auch 
nördlich von Jerusalem (in Syrien) ın östlicher Richtung gebetet hat und 
nicht in Richtung Jerusalem. In den Gebieten westlich von Palästına und 
Syrien, aus denen die vorgenannten Zeugnisse stammen, war ja äußerlich 
die christliche Gebetsrichtung ungefähr gleich wie die jüdische. Die Juden 
beteten in Jerusalem zum Tempel hin und außerhalb Jerusalems in der 
Richtung, in der die heilige Stadt liegt, also von den westlichen Gebieten her 
- den Christen ähnlich - ungefähr in östlicher Richtung, von Syrien aus aber 


8 ORIGENES, Über das Gebet 32: PG 11,556 D - 557 A (Übers. P. KOETSCHAU, BKV 48, Ori- 
genes Bd. I, 145), - Vgl. F.J. DÖLGER, a.a.O. 120-121. 

9Syr. Didaskalie 12: A. VÖööBus, CSCO 407,143-144 bzw. CSCO 408,130-131; vgl. 
ACHELIS/FLEMMING, 68 (Übers. hier nach F.J. DÖLGER, a.a.O. 127.) 

10 Vgl. unten Abschnitt 3.3.3. 
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in südlicher Richtung, von Babylonien-Persien aus in westlicher Richtung, 
wie aus Dan 6,11 hervorgeht. 


«Daniel ging in sein Haus. In seinem Obergemach waren die Fenster nach 
Jerusalem hin offen. Dorf kniete er dreimal am Tag nieder und richtete sein 
Gebet und seinen Lobpreis an seinen Gott, ganz so, wie er es gewohnt war.» 


So betete ganz Israel auf den Ort hin, wo es Gottes Herrlichkeit (Schek- 
hina) gegenwärtig glaubte !!. Die Christen haben demgegenüber überall, 
nicht nur im Westen, sondern auch im Norden, Süden und Osten von 
Jerusalem !? gen Osten gebetet. 

Die Orientierung beim liturgischen Gebet bezeugen auch manche alte 
Liturgien und liturgische Rubriken. So lesen wir in den Apostolischen Kon- 
stitutionen die Aufforderung: | 


« Darauf sollen alle zusammen aufstehen und sich nach Osten wenden, um nach 
dem Weggang der Katechumenen und Büsser Gott zu lobpreisen. » !? 


In der koptischen und ähnlich in der alexandrinischen und äthiopischen 
Basiliusliturgie fordert der Diakon zu Beginn der Anaphora eigens auf: 


«Kommet näher heran, stehet, ihr Männer, mit Ehrfurcht und schaut nach 
Osten! Laßt uns aufmerken !» !4 


In der griechischen Markusliturgie erfolgen diese Rufe des Diakons als 
Ermahnung während der Praefation: 


«Die ihr sitzet, erhebet euch! Schauet gegen Osten!» '5 


Wahrscheinlich stehen diese Ermahnungen ursprünglich hinter dem spä- 
teren und bis heute erhaltenen Ruf «Sursum corda» und der Antwort des 
Volkes: «Habemus ad Dominum. > !® 

Um die gleiche Ermahnung handelt es sich wohl auch, wenn der heilige 
AUGUSTINUS am Ende vieler Predigten die Gläubigen zum Gebet auffordert 
mit der feststehenden Formel: 


I! Zur jüdischen Gebetsrichtung vgl. E. PETERSON, Die geschichtliche Bedeutung der jüdischen 
Gebetsrichtung, a.a.O. 1-14. 

12 Ein eindrückliches altes Zeugnis dafür ist die Hauskirche von Dura Europos. Für gottes- 
dienstliche Zwecke wurden die Räume benutzt, die eine West-Öst-Ausrichtung haben, obwohl 
von der Größe her auch andere Räume in Frage gekommen wären. - Vgl. unten 3.3.3. - Vgl. auch 
W. RORDORF, Was wissen wir über die christlichen Gottesdiensträume der vorkonstantinischen 
Zeit, in: ZNW 55 (1964) 110-128. 

13 Apostolische Konstitutionen II 57,14: F.X. FUNK, Didascalia et Constitutiones apostolo- 
rum, 165. -— Zur Ostung in der Liturgie vgl. F.J. DÖLGER, a.a.O. 245-259. 

14 F,E. BRIGHTMAN, Liturgies Eastern and Western. Bd. I, Oxford 1896, 231. 

15 Vgl. F.E. BRIGHTMAN, Liturgies Eastern and Western. Bd. I, 131. 

16 Vgl. F.J. DÖLGER, a.a.O. 256. 
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«Conversi ad Dominum ...» 


Daß dieses Hingewendetsein zum Herrn eine Ausrichtung nach Osten 
beinhaltet, erklärt der Bischof von Hippo einmal selber: 


«Wenn wir zum Gebet aufstehen, kehren wir uns nach Östen, von wo der 
Himmel sich erhebt. Nicht als ob Gott dort wäre und er die andern Weltgegen- 
den verlassen hätte ..., sondern damit der Geist gemahnt werde, zu einer höheren 
Natur sich zu bekehren, nämlich zu Gott.» !7 


Diese wenigen ausgewählten Zeugnisse mögen hier genügen als Belege für 
die Tatsache und die allgemeine Verbreitung der Ostung des Gebetes und 
der Liturgie "® in der frühen Kirche. Sie reicht bis an den Anfang des zweiten 
Jahrhunderts oder noch weiter zurück ; sie fand rasche Verbreitung und war 
im vierten Jahrhundert so selbstverständlich, daß sich die meisten Leute 
über die Bedeutung der Orientierung keine Gedanken machten, wie der 
heilige BasıLıus einmal klagt '?. 

Wie bereits erwähnt, kannten auch die Juden eine feste Ausrichtung des 
Gebetes ; sie beteten in Richtung Jerusalem, wo der Tempel war, in welchem 
Gottes Herrlichkeit anwesend geglaubt wurde. Die Christen haben sich 
davon losgelöst und von allen Orten aus gen Osten gebetet. Das Beten nach 
Osten gab es aber auch bei den Griechen und Römern und bei vielen 
anderen Kulturvölkern. Den Osten, wo die Sonne aufgeht, hielt man für den 
Ort, von wo Leben, Licht und Heil ausgehen. Die aufgehende Sonne wurde 
zum Symbol der Gottheit und in den verschiedenen Formen des Sonnen- 
kultes selber vergöttert ?°. Obwohl die Christen - wie TERTULLIAN betont 
(vgl. oben Anm. 7) - aus einem andern Grund als der Verehrung der Sonne 
nach Osten beteten, scheint es doch, daß manche Christen nicht ganz frei 


17 AUGUSTINUS, Predigt zur Bergpredigt II,18: PL 34,1277. - Vgl. F.J. DÖLGER, a.a.O. 254. 

18 ]n den ältesten Zeugnissen ist nicht klar, ob sie nur von der Ostung des privaten Gebetes oder 
auch der Liturgie sprechen. Meines Erachtens dürfte das Letztere der Fall sein. Ausdrücklich wird 
die Ostung der Liturgie allerdings erst von der Syr. Didaskalie bezeugt (vgl. oben Anm. 9). Doch 
wenn das sonstige Gebet seit frühester Zeit orientiert war, dürfte das auch für die Liturgie 
zutreffen, sobald einerseits - vom äußeren Rahmen her - die Gottesdienstgemeinschaften größer 
wurden und darum nicht mehr alle an einem oder mehreren Tischen saßen, sondern nur noch der 
eine Tisch des Zelebranten da war und die Liturgie festere Formen annahm, und sobald anderseits 
- vom inneren Verständnis her - man sich des Kult- und Opfercharakters der Eucharistie mehr 
bewußt wurde. (Vgl. dazu J. A. JUNGMANN, Missarum sollemnia I, Wien ?1949, 320.) 

19 Vgl. BAsıLıus, Über den Heiligen Geist 27,66: PG 32,189 c - 192 A. - Vgl. F.J. DÖLGER, a.a.0. 
232. 

20 Zur Gebetsostung in den morgenländischen Religionen und in der griechisch-römischen 
Kultur vgl. F.J. DÖLGER, a.a.O. 1-50. - Zur symbolischen Bedeutung der Sonne in der früh- 
christlichen Theologie vgl. F.J. DÖLGER, Sonne und Sonnenstrahl als Gleichnis in der Logostheo- 
logie des christlichen Altertums, in: AC 1 (1929) 271-290. 
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waren vom heidnischen Brauch oder wenigstens diesen Anschein erweck- 
ten. So tadelt LEO der Große in einer Weihnachtspredigt, daß manche 
Christen sich vor dem Betreten der Petersbasilika auf der Treppe der Sonne 
zuwandten und sich zu Ehren der Sonnenscheibe tief verneigten ?!. 

Befassen wir uns also mit der Frage, aus welchem Grund denn die Chri- 
sten beim Gebet nach Osten schauten. 

In Jerusalem beteten die meisten Juden in östlicher Richtung, da fast die 
ganze Stadt westlich des Tempels gelegen war. Gewiß betete auch die christ- 
liche Urgemeinde in Jerusalem gen Osten. Ihr Beten aber war nach den 
Erfahrungen mit Jesus Christus nıcht mehr das gleiche wie das der Juden ; es 
war auf Christus bezogen und von ihm her neu geprägt; es war Beten zu 
Christus (Maranatha) und durch Christus und mit ihm zum Vater; es war 
Beten, wıe Jesus sie gelehrt hatte. Wenn sich die Urchristen in Jerusalem zu 
dem in dieser Weise neu geprägten Gebet nach Osten wandten, ging ihr 
Blick nicht nur zum Tempel, sondern über den Tempelberg hinaus zum 
Ölberg, wo sie den Herrn zum letztenmal gesehen haben, wo «seine Füße 
(zuletzt) standen» (vgl. Ps 132,7), von wo aus der Herr zum Himmel empor- 
gehoben wurde, und wo sie die Verheißung bekamen, der Herr werde ebenso 
wiederkommen, wie sie ihn zum Himmel hingehen sahen (vgl. Lk 24,50-51; 
Apg 1,9-11). Waren Gebet und Gottesdienst der Urgemeinde ohnehin schon 
voller Erwartung der Parusie, so mußten die Ausrichtung nach Osten und 
der Blick auf den Ölberg die Himmelfahrt Jesu und die Verheißung seiner 
Wiederkunft in Erinnerung rufen und die Erwartung der Parusie noch ver- 
stärken. 

Damit stehen wir zunächst im Bereich bloßer Mutmaßungen. Wir haben 
für die eben angestellten Überlegungen keine urchristlichen Zeugnisse. Aber 
die ältesten Begründungen der Gebetsostung weisen genau in diese Rich- 
tung und haben meistens mit der Himmelfahrt und der erwarteten Parusie 
des Herrn zu tun. Und wie andere Belange und Gebräuche sah man auch die 
Ostung des Gebetes im Alten Testament und in Ereignissen und Worten 
Jesu vorausgesagt und vorausgebildet. 

Beginnen wir mit der alexandrinischen Begründung, auch wenn hier der 
Zusammenhang von Östung und Himmelfahrt-Wiederkunft Christi nicht 
so unmittelbar deutlich ist. In den «Stromata> des KLEMENS von Alexand- 
rien lesen wir: 


«Da der Osten das Bild des entstehenden Tages ist, und von dort zuerst das Licht 
aus der Finsternis aufleuchtend zunimmt, aber auch von dort denen, die in 


2! Vgl. LEO d.Gr., Predigt 27,4 (= Weihnachtspredigt 7,4): PL 54,218-219. Vgl. F.J. DÖLGER, Sol 
Salutis, 1-14. 
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Unwissenheit herumtaumeln, der Tag der Wahrheitserkenntnis wie die Sonne 
aufging, so verrichten wir nach dem Aufgang der Sonne hin unsere Gebe- 
te.» 22 


Klemens begründet hier die Gebetsostung zunächst mit dem natürlichen 
Vorzug, den man ın der Antike dem Östen als dem Ort des Sonnenaufgangs 
einräumte, verbindet aber damit die Tatsache, daß aus dem Östen auch die 
Wahrheit, die Botschaft Christi, für die Menschen aufging wie die Sonne. Da 
Palästina ziemlich genau östlich von Alexandrien liegt, konnte hier die 
Orientierung des Gebetes einfach mit der Tatsache begründet werden, daß 
Jesus ım östlichen Palästina gelebt hat und von dort das Licht Christi auf- 
gegangen ist. Eine solche Begründung konnte allerdings nur für Gegenden 
westlich von Palästina genügen. 

Ebenso scheint die östliche Lage von Palästina als Ort des irdischen 
Lebens Jesu gemeint zu sein, wenn in Alexandrien die Gebetsostung mit 
Ps 132,7 begründet wurde: 


«Lasset uns anbeten nach dem Orte hin, wo seine Füße standen!» ? 


Daß man aber auch in Alexandrien bei der Orientierung des Gebetes 
nicht nur allgemein an Palästina und das irdische Leben Jesu dachte, son- 
dern näherhin an den Ölberg mit den damit verbundenen Assoziationen 
von Himmelfahrt Christi und Parusieerwartung, könnte die Verwendung 
des gleichen Psalmverses 132,7 bei (Ps.-) ATHANASIUS andeuten: 


«Den Juden nun sagen wir, daß wir Giäubige deswegen nach Osten beten, weil 
der Heilige Geist uns dies zum Gesetz gemacht hat durch den Propheten David, 
der gesagt hat: «Laßt uns anbeten nach dem Orte hin, wo standen die Füße des 
Herrn!» Und wenn der Jude weiter fragt, wo denn die Füße des Herrn standen, so 
belehrt sie der Prophet Zacharias mit den Worten: «Und es werden stehen die 
Füße des Herrn auf dem Ölberge gegenüber Jerusalem von Osten her.» (Sach 
14,4).» ** 


Auch ORIGENES schaut, wenn er sich zum Gebet nach Osten wendet, nicht 
nur nach Palästina, von wo Christus seinem menschlichen Leben nach 
stammt, sondern zum Osthimmel, von wo uns ım menschgewordenen 
Logos das wahre Licht und die Sonne der Gerechtigkeit aufgegangen ist, 
dorthin, wo Christus jetzt ist und jeder Seele, die sich zu ihm erhebt, als 
Licht der Liebe und des Friedens aufgeht. 


22 KLEMENS von Alexandrien, Stromata VII 7,43,6.7: PG 9,461 A (Übers. O. STÄHLIN, BKV 20, 
Klemens v. A. Bd. V, 49). - Zur Begründung der Ostung bei Klemens v. A. vgl. F.J. DÖLGER, 2.2.0. 
104-108. 

23 KLEMENS von Alexandrien, Pädagoge II 8,62,1: PG 8,465 C (Übers. O. STÄHLIN, BKV 8, 
Klemens v. A. Bd. II, 71). . 

24 ATHANASIUS, Quaestiones ad Antiochum ducem 37: PG 28,620 A (Übers. nach F.J. DÖLGER, 
a.a.O. 105). 
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«Von Osten kommt dir die Versöhnung. Von da ist nämlich der Mann, dessen 
Name Aufgang ist, der zum Mittler geworden ist zwischen Gott und den Men- 
schen. Dadurch wirst du also eingeladen, immer nach Osten zu schauen, woher 
dir die Sonne der Gerechtigkeit aufgeht, woher dir immer Licht aufleuchtet, daß 
du niemals in der Finsternis wandelst und jener letzte Tag dich nicht in Fin- 
sternis überrasche, daß sich nicht die Nacht und das Dunkel der Unwissenheit 
bei dir einschleiche, sondern du immer im Licht des Wissens weilest, daß du 
immer den Tag des Glaubens habest und das Licht der Liebe und des Friedens 
erlangst.» 25 


Wie hier so lenkt Origenes immer, wenn er von der Östung des Gebetes 
spricht, die Gedanken auf Christus hin, den er immer wieder als «Aufgang» 
und als «Sonne der Gerechtigkeit» und als «wahres Licht» bezeichnet. Die 
Begründung, die er für die Gebetsostung vorträgt, ist christologisch-escha- 
tologisch, aber geprägt von der Eigenart seiner mystischen Eschatologie, 
nach der das Eschaton sich immer schon ereignet in dem Maß, als ein 
Mensch nach dem Aufgang des wahren Lichtes hinsieht und zu Gott auf- 
steigt ?°. 

Deutlicher kommt der eschatologische Gehalt der Ostung des Gebetes in 
den syrischen und kleinasiatisch-griechischen Zeugnissen zum Ausdruck. 
Im nördlich gelegenen Syrien und im nordwestlich gelegenen Kleinasien 
konnte man die Ostung nicht mit Ps 132,7 und der östlichen Lage von 
Palästina begründen. Hier spielte die Himmelfahrt Jesu eine weit größere 
Rolle. Diese dachte man sich nicht als vertikale Aufnahme in den Himmel, 
sondern als ein Entschweben nach Osten hin ?’. Untrennbar verbunden mit 
dem Wissen um die Himmelfahrt Jesu war die Verheißung, er werde ebenso 
wıederkommen, wie er zum Himmel gegangen ist (vgl. Apg 1,11). In dieser 
Verheißung sah man nicht nur die Tatsache, sondern auch die Art und Weise 
seiner Parusie angekündigt: er wırd von Osten her wiederkommen. Die 
Himmelfahrt Jesu ist gleichsam ein «Bild für die Parusie» 28. Diese Vorstel- 
lung der die Ostung des Gebetes begründenden Himmelfahrt des Herrn 
nach Osten hin und seiner erwarteten Wiederkunft von Osten her hat man 
in verschiedenen Texten der Bibel selber ausgesagt gefunden, vor allem in 
der Septuaginta-Version von Psalm 67 (68), 34: 


«Sıngt und spielt für den Herrn, der einherfährt in den höchsten Himmel nach 
Osten hin!» 


25 ORIGENES, Homilien zum Buch Leviticus IX,10: PG 12,523 C (Übers. nach F.J. DÖLGER, 
a.a.0. 125). 

2° Ausführlicher zur Ostung bei Origenes vgl. F.J. DÖLGER, a.a.O. 115-127. 

2” Zur Himmelfahrt Jesu als Begründung der Ostung vgl. F.J. DÖLGER, a.a.O. 149-166. 

28 G. LOHFINK, Die Himmelfahrt Jesu, München 1971, 262. - Vgl. auch W. KASPER, Christi 
Himmelfahrt - Geschichte und theologische Bedeutung, in: IKZ 12 (1983) 205-213. 
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Diese Stelle hatte besonders große Bedeutung und wird in verschiedenen 
Texten ausdrücklich zitiert. Aber es gab noch andere biblische Texte für die 
genannte Vorstellung, daß der Herr nach Osten hin aufgefahren ist und von 
Osten her wiederkommen werde. Da ist einmal die östlich gedachte Lage 
des Paradieses (vgl. Gn 2,8), Jesus aber hatte dem Verbrecher am Kreuz 
versprochen, er werde mit ihm im Paradies sein (vgl. Lk 23,43). Ein weiteres 
Indiz für das Kommen des Herrn von Osten her fand man in Apk 7,2, 
wonach der Engel mit dem Siegel des lebendigen Gottes als Vorbote des 
Endgeschehens von Osten her, von Sonnenaufgang her, emporsteigt. Und 
schließlich hat Jesus selber das Kommen des Menschensohnes im folgenden 
Bild vorhergesagt (Mt 24,27): 


«Wie der Blitz ım Osten aufflammt und leuchtet bis zum Westen hin, wird die 
Parusie des Menschensohnes sein.» 


Diese Vorstellungen liegen der frühchristlichen Ostung des Gebetes und 
der Liturgie zugrunde. Da Christus gen Osten hin in den Hımmel aufge- 
fahren ist, und da man ihn von Östen her wieder erwartete, und da diese 
Erwartung in Gebet und Gottesdienst besonders lebendig war, hat man die 
Gebete ın die Richtung gesprochen, aus der man ihn erwartete. Hören wir 
nun dazu einige Zeugnisse. 

Nachdem die Syrische Didaskalie — wie bereits zitiert -— die Sitzordnung 
beim Gottesdienst geregelt hat, heißt es: 


«Nach Osten zu müßt ihr nämlich beten, wie ihr ja wißt, daß geschrieben steht: 
«Gebet Gott die Ehre, der im höchsten Himmel einherfährt nach Osten zu» 
(Ps 67,34).» 2? 


Die von der Didaskalie abhängigen Apostolischen Konstitutionen wie- 
derholen diesen Text fast wörtlich 3°. Dank des großen Ansehens der Didas- 
kalie fanden diese Canones als apostolische Anordnungen weite Verbrei- 
tung. In einer Übersetzung der Canones, die der Bischof MARUTHAS von 
Maikerphat (t 420) für die persische Kirche anfertigte, ist vom Gebet nach 
Osten die Rede, weil von dort der Herr kommen wird °!. In einer arabischen 
Parallelschrift, die sich «Befehle der Väter, der Vorsteher, der Gebieter> 
nennt, lesen wir: 


29 Syr. Didaskalie 12: A. VÖÖBUS, CSCO 407,144 bzw. CSCO 408,131: vgl. ACHELIS/FLEMMING, 
68 (Übers. hier nach F.J. DÖLGER, a.a.O. 127). - Zur Ostung nach der Syr. Didaskalie vgl. 
F.J. DÖLGER, a.a.0. 127-138. 

30 Vgl. Apostolische Konstitutionen II 57,14; vgl. oben Anm. 13. 

31 Vgl. F.J. DÖLGER, a.a.0. 128-132. - Zum Problem der verschiedenen Rezensionen der 
Apostolischen Canones vgl. auch W. RıEDEL, Die Kirchenrechtsquellen des Patriarchates 
Alexandrien, Leipzig 1900. | 
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«Sie befahlen und sagten, die Gebetsrichtung der Christen, nach welcher hin sie 
beten, solle der Östen sein, nach dem Worte unseres Herrn und Erlösers Jesus 
Christus, daß sein Kommen vom Himmel am Ende der Welt plötzlich von der 
Richtung des Östens her eintreten werde, wie der Blitz, der vom Osten her 
aufleuchtet und dann im Westen gesehen wird. Deswegen sollen wir nach Osten 
hin niederknien als solche, welche auf das Kommen unseres Herrn Christus 
warten.» 2 


So war also das Beten gen Östen ein sichtbarer Ausdruck dafür, daß die 
Christen ihre Gebete und Gottesdienste verrichteten in der Erwartung der 
Parusie. Indem sie sich dazu nach Östen wandten, schauten sie dem kom- 
menden Herrn entgegen. Im Gebet wußten sie sich auf dem Weg zu ihm und 
waren überzeugt, daß auch der Herr schon am Kommen ist. 

So wıe die Ausrichtung nach Osten sichtbarer Ausdruck der Erwartung 
der Christen war, so sah man auf der andern Seite in der aufgehenden Sonne 
immer wieder das sichtbare kosmische Zeichen des auferstandenen und 
wiederkommenden Herrn. Diese Symbolik lag umso näher, als Christus 
schon im Johannes-Evangelium als Licht der Welt gesehen wird und dann in 
der Auseinandersetzung mit der zunehmenden Verbreitung des Sonnenkul- 
tes immer häufiger als die «wahre Sonne der Gerechtigkeit» bezeichnet 
wurde °?., 

Wir haben diese Symbolik vorhin schon bei KLEMENS von Alexandrien 
und bei ORIGENES angetroffen. Sie findet sich aber auch schon in einer etwas 
älteren Schrift, in der im vorigen Abschnitt unter Punkt 3.2.1 zitierten 
Epistula Apostolorum, in welcher Christus folgende Worte in den Mund 
gelegt werden: 


«Wahrlich, ich sage euch, ich werde kommen wie die Sonne in ihrem Aufgang, 
so werde ich auch in siebenfacher Glut aufleuchten in Herrlichkeit.» 3 


32 Ed. A. Maı, Scriptorum veterum nova collectio X, Rom 1938, 53 (Übers. nach F.J. DÖLGER, 
2.2.0. 132). 

3 Die christliche Symbolik erweckte in heidnischen Kreisen scheinbar den Eindruck, die 
Christen seien Sonnenanbeter, wie aus dem schon zitierten Text Tertullians und aus dem erwähn- 
ten Bedenken Leos hervorgeht. - Weil das Symbol der aufgehenden Sonne so aussagestark ist und 
der antike Mensch davon zutiefst beeindruckt war, haben vielleicht auch manche Christen in der 
Sonne nicht immer nur ein Symbol gesehen, wie wieder LEO d.Gr. in der erwähnten Predigt 
anzudeuten scheint: « Wenn auch einige dabei (bei der Verbeugung zur Sonne hin vor dem Betreten 
der Peterskirche) eher den Schöpfer des schönen Lichtes verehren als das Licht selber, das ja nur ein 
Geschöpf ist, so muß man sich doch auch vor dem Schein eines solchen religiösen Dienstes fern- 
halten ... » (Predigt 27,4: PL 54,218-219; Übers. T. STEEGER, BKV 54, Leo d.Gr. Bd. I, 119). - Zur 
Entfaltung der christlichen Sonnensymbolik vgl. u.a. auch H. RAHNER, Griechische Mythen in 
christlicher Deutung, Basel 1984*, 89 ff. 

3% Kap. 16: E. HENNECKE/W. SCHNEEMELCHER, Neutestamentliche Apokryphen in deutscher 
Übersetzung. Bd. I, Tübingen 1959, 134. 
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Aus der großen Zahl der Zeugnisse für diese Symbolik 33 sei nur noch ein 
kurzer Text des heiligen CYPRIAN zitiert: 


«Wenn wir beim Sinken der Sonne und des irdischen Tages beten und bitten, 
daß das Licht wieder über uns kommen möge, so bitten wir damit um die 
Ankunft Christi, die uns die Gnade des ewigen Lichtes gewähren wird ... Denn 
Christus ist die wahre Sonne und der wahre Tag.» 36 


Die Christen beten also nach Osten hin in Erwartung der Parusie und 
sehen dabei in der aufgehenden Sonne das kosmische Bild des kommenden 
Herrn, des wahren Lichtes, das in Ewigkeit nicht untergeht. 

Wenn in späteren Zeugnissen die Gebetsostung auch etwa mit der Erwar- 
tung des Paradieses, das man sich nach Gn 2,8 - wie erwähnt - im Osten 
dachte, begründet wird, handelt es sich um den gleichen Wandel ın der 
Eschatologie, den wir schon früher angetroffen haben. In Reflexion darüber, 
was die Parusie des Herrn für uns bedeutet und was der Herr bringen wird, 
hat man nicht mehr so sehr vom Kommen des Herrn selber gesprochen, 
sondern von den eschatologischen Gütern, deren Unterpfand und Erstlings- 
gabe Christus uns schon jetzt gibt, wenn er im Sakrament kommt. 

So sehen zum Beispiel BASILIUS und GREGOR von Nyssa ın der Ostung des 
Gebetes einen Ausdruck des Suchens und der Erwartung des Paradieses. Bei 
BASILIUS lesen wir: 


«Beim Gebet schauen wir deshalb nach Sonnenaufgang - wenige wissen das 
freilich -, weil wir unsere alte Heimat dort suchen, das Paradies, das Gott ın 
Eden gepflanzt hat nach Osten hin.» 7 


Und ähnlich bei GREGOR von Nyssa: 


«Wenn wir uns nach Osten wenden, so tun wir dies nicht, als ob nur dort Gott 
gesehen werde - der nämlich überall ist, kann nicht von einem einzigen Teil in 
besonderer Weise umfaßt werden, in gleicher Weise umfaßt er das All -, sondern 
weil im Östen unsere erste Heimat liegt; ich spreche von unserer Heimat im 
Paradies, aus der wir vertrieben wurden.» 38 


Dorthin aber wird uns Christus zurückführen, wenn er wiederkommt, wie 
er dem Schächer versprochen hat, er werde mit ihm im Paradies sein (vgl. 
Lk 23,43) 3°. 


35 Vgl. dazu H. RAHNER, a.a.O. und F.J. DÖLGER, a.a.O. 1-30. 

36 CyPRIAN, Über das Gebet des Herrn 35: CSEL 3/1,293 (Übers. J. BAER, BKV 34, Cyprian 
Bd. I, 195-196), - Vgl. F.J. DÖLGER, 4.2.0. 80-98. 

37 BasıLıus, Über den Heiligen Geist 27,66: PG 32,189C - 192 A (Übers. M. BLUM, Basilius 
von Caesarea, Über den Heiligen Geist, Freiburg 1967, 100). 

38 GREGOR von Nyssa, Gebet des Herrn 5: PG 44,1148BC (Übers. K. Weıss/E. StoLz, BKV 56, 
Gregor von Nyssa, 142). - Vgl. F.J. DÖLGER, a.a.O. 173. 

39 Ausführlicher über die Gebetsostung als Ausdruck der Sehnsucht nach dem Paradies bei 
F.J. DÖLGER, a.a.O. 166-181. 
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So können wir als Ergebnis dieses Abschnitts über Tatsache und Begrün- 
dung der Gebetsostung festhalten: Die Ostung des Gebetes, die zu den 
frühesten christlichen Gebräuchen gehörte und in Ost und West bei allen 
Christen anzutreffen war, war ein «Aufblick zum verklärten Christus ... 
Ausdruck der Hoffnung und des Verlangens nach ihm, daß er wiederkommit, 
die Seinen endgültig zu erlösen» #0. Diesen Abschnitt beschließend sei noch 
ein späterer Text angeführt, in welchem JOHANNES von Damaskus das ganze 
einschlägige Gedankengut aus der frühen Zeit der Kirche aufnimmt und 
weitergibt: 


«Nicht zufällig und ohne Grund beten wir nach Osten hin an. Sondern da wir 
aus einer sichtbaren und unsichtbaren, geistigen und körperlichen Natur zusam- 
mengesetzt sind, leisten wir dem Schöpfer auch eine doppelte Verehrung, wie wir 
ja auch im Geiste und mit den Lippen unseres Körpers lobsingen ... Da nun Gott 
geistiges Licht ist und Christus in der Schrift Sonne der Gerechtigkeit und 
Aufgang genannt wird, so ist ihm auch die Seite des Sonnenaufgangs als Rich- 
tung der Anbetung zuzuweisen. Denn alles Gute ist Gott zuzuweisen, von dem 
alles Gute seine Güte erhält. Es sagt ja auch der selige David: «Königreiche der 
Erde, singet Gott, lobpreiset den Herrn, der aufstieg über den Himmel des 
Himmels nach Osten hin» (Ps 67,34). Die Schrift sagt ferner: «Es pflanzte Gott 
einen Garten in Eden nach Östen. Dorthin setzte er den Menschen, den er 
gebildet.» (Gn 2,8). Nach der Sünde aber trieb er ihn hinaus und ließ ihn gegen- 
über dem Paradies der Wonne wohnen, d.h. offenbar im Westen. Da wir nun die 
alte Heimat suchen, beten wir Gott an, indem wir nach ihr hin unsere Augen 
richten ... Aber auch schaute der Herr bei seiner Kreuzigung nach Westen, und 
so beten wir ihn an hinschauend nach ihm. Und bei seiner Himmelfahrt fuhr er 
nach Osten auf, und so beteten ihn die Apostel an, und so wird er wiederkom- 
men, wie sie ihn haben hingehen sehen in den Himmel, wie der Herr selbst sagte: 
«Wie der Blitz ausgeht vom Aufgang und leuchtet bis zum Untergang, so wird 
auch die Ankunft des Menschensohnes sein» (Mt 24,27). Da wir ihn erwarten, 
beten wir ihn nach Osten an. Dies ist eine ungeschriebene Überlieferung der 
Apostel. Denn vieles haben sie überliefert, was nicht in den Schriften niederge- 
legt ist.» ®! 


% J. A. JUNGMANN, Liturgie der Frühzeit, Fribourg 1967, 124. 

#1 JOHANNES von Damaskus, Über den rechten Glauben IV,12: PG 94,1133B - 1136 B (Übers. 
F.J. DÖLGER, a.a.O. 176-177; D. STIEFENHOFER, BKV 44,206-207). - So wie hier das Gedanken- 
gut der patristischen Zeit weiterlebt und unverändert wiederholt wird, so wird auch im Westen bis 
ins Mittelalter an der gleichen Begründung der Gebetsostung festgehalten, wie die folgende Aus- 
sage des heiligen Thomas von Aquin zeigt: «Nach einer gewissen Schicklichkeit beten wir gen 
Osten an; erstens wegen der Offenbarung der göttlichen Majestät, die zutage tritt in der Bewegung 
des Himmels, die von Osten erfolgt ; zweitens weil das Paradies im Osten liegt ... gleich als ob wir 
suchten, zum Paradies zurückzukehren; drittens wegen Christus, der das Licht der Welt ist und 
Sonnenaufgang genannt wird (Sach 6,12) und der «aufstieg über den Himmel des Himmels nach 
Osten» (Ps 67,34) und von Osten wiederkommend erwartet wird gemäß Mt 24,27: «Wie der Blitz 
ausgeht von Osten und leuchtet bis zum Westen, so wird die Ankunft des Menschensohnes sein.» » 
(Summa theologica II 2 qu. 84, art. 3). 
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3.3.2. Das Kreuz als eschatologisches Zeichen 


Für die eschatologisch-parusiale Bedeutung der Ostung des Gebetes spricht 
auch die Tatsache, daß das Gebet nach Osten hin häufig zugleich Gebet auf 
ein Kreuz hin war. E. PETERSON vermochte überzeugend nachzuweisen, daß 
die Östrichtung für das Gebet sehr früh bezeichnet wurde durch ein Kreuz- 
zeichen an der Ostwand *?. So lesen wir beispielsweise in den «Acta Hip- 
parchi, Philothei et sociorum»: 


«Es gab im Haus des Hipparchus einen geeigneten Raum ; in diesem hatte er ein 
Kreuz an die Ostwand gemalt. Dort, vor dem Bild des Kreuzes, beteten sie, mit 
dem Gesicht nach Osten gewendet, siebenmal am Tag Jesus Christus, den Herrn, 
an.» # 


Oder ähnlich in den Akten des Kardagh, der, sobald er von der Wahrheit 
des christlichen Glaubens überzeugt war, 


«... sofort sich erhoben und sein Schlafgemach betreten und dort das Zeichen des 
Kreuzes an die Ostwand gezeichnet hat und dann davor auf sein Angesicht 
gefallen ist und gebetet hat.» * 


Daß das Kreuz nicht nur in der privaten Frömmigkeit der Mönche und 
Aszeten im Zusammenhang mit der Gebetsostung Verwendung fand, son- 
dern auch im öffentlichen Kult der Kirche, zeigt sich zum Beispiel, wenn in 
den Canones des JACOBUS von Edessa die Frage behandelt wird, ob es einem 
Laien erlaubt sei, den Altarraum zu betreten und an der Wand ein Kreuz 
anzubringen #, oder wenn NARSES von Edessa in seinen liturgischen Homi- 
lien sagt, der Altar sei voll Schönheit und Glanz geschmückt und darauf 
liege das Evangelium des Lebens und stehe das anbetungswürdige Holz, das 
heißt das Kreuz *. 

Die hier erwähnten und die weiteren von PETERSON untersuchten Zeug- 
nisse” sprechen recht klar vom Zusammenhang zwischen Kreuz und 


#2 Vgl. E. PETERSON, Das Kreuz und das Gebet nach Osten, a.a.0. 15-35. - Zur Entwicklung des 
Kreuzbildes auch E. DINKLER, Signum crucis. Aufsätze zum Neuen Testament und zur christli- 
chen Archäologie, Tübingen 1967. - P. STOCKMEIER, Theologie und Kult des Kreuzes bei Johan- 
nes Chrysostomus, München 1966 (mit reichhaltigem Literaturverzeichnis). - Ferner die ver- 
schiedenen Beiträge zur Geschichte des Kreuzzeichens von F.J. DÖLGER, in: Antike und Chri- 
stentum 1 (1958) 5-19; 2 (1959) 15-22; 3 (1960) 11-16, 4 (1961) 5-17. - H. RAHNER, 2.2.0. 
55-73. 

#3 Veröffentlicht von St. E. ASSEMANI, Acta sanctorum martyrum orientalium et occidentalium 
II, Rom 1748, 125, hier zitiert nach E. PETERSON, a.a.O. 15. 

#4 Acta Mar KARDAGHI martyris, ed. J.H. ABBELOOS, Brüssel 1890, 34-35, hier zitiert nach 
E. PETERSON, 4.2.0. 16. 

# Vgl. E. PETERSON, 2.2.0. 20. 

4 Vgl. E. PETERSON, 2.4.0. 21. 

Vgl. ebd. 15-21. 
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christlicher Gebetsrichtung, stammen jedoch alle erst aus dem fünften und 
sechsten Jahrhundert. Dennoch scheinen sie einen alten, fest eingebürgerten 
Brauch wiederzugeben. Tatsächlich läßt sich - wie PETERSON weiter darge- 
legt hat - dieser Brauch bis ins zweite Jahrhundert zurückverfolgen und 
schon aus den apokryphen Akten des Petrus und des Paulus erschließen. 

In den gnostisch beeinflußten Petrusakten läßt der Autor den Apostel, der 
zur Kreuzigung geführt wird, nicht etwa das Kreuz aus Holz preisen, das 
ihm die Möglichkeit gibt, dem Herrn im Martyrium zu folgen, sondern legt 
ihm stattdessen Worte von einem unsichtbaren Kreuz in den Mund, womit 
er offensichtlich polemisieren will gegen das gewöhnliche Gebet, das auf ein 
materielles Kreuz hin gebetet wird *#. 

Eine einschlägige Aussage der Paulusakten läßt sich nach E. PETERSON 
mit Hilfe der «Acta Xanthippae et Polyxenae> * eruieren, da der Autor 
dieser Schrift höchstwahrscheinlich aus den antiken Paulusakten geschöpft 
hat. Denn eine der charakteristischsten Eigenheiten der Paulusakten, die 
darın besteht, daß Christus in der Gestalt des Paulus erscheint, kommt in 
den Akten der Xanthippe wieder vor. In einer - nach PETERSON aus den 
Paulusakten stammenden - Erzählung der Xanthippe-Akten lesen wir: 


«Und während sie am Sprechen (des Gebetes) war, erschien an der östlichen 
Wand eın Kreuz und gleich darüber kam ein wohlgestalteter Jüngling heran. Als 
Xanthippe das sah, war sie geblendet und fiel wie tot auf die Erde. Er aber, voll 
Erbarmen und Menschenfreundlichkeit, verwandelt in die Gestalt des Paulus, 
richtete sie auf und sagte: Steh auf, Xanthippe ...» 50 


Darauf erkennt sie Jesus und spricht: 


«Ich weiß jetzt, wer Du bist: Du bist derjenige, dem das Kreuz voran- 
geht. » 5° 


Bei der Erscheinung des Kreuzes ist wohl an ein Lichtkreuz zu denken, 
das an der Ostwand erschien, wo gewöhnlich ein Holzkreuz die Gebetsrich- 
tung angab. Das Lichtkreuz dürfte wieder als Polemik gegen die Funktion 
eines Holzkreuzes beim Gebet zu verstehen sein. 

Stammt diese Erzählung der Xanthippe-Akten wirklich aus den Paulus- 
akten, wıe zu vermuten ist, dann bezeugen diese, ähnlich wie die Polemik 
der Petrusakten, daß es schon im zweiten Jahrhundert üblich war, die 
_Gebetsrichtung nach Osten durch ein Kreuz zu bezeichnen. 


4 Vgl. ebd. 21-22. 

# Eine apokryphe Schrift, die relativ spät, aber doch vor dem 10. Jahrhundert entstanden sein 
dürfte und erstmals veröffentlicht wurde von M.R. JAMES, Apocrypha anecdota, Cambridge 1893. 
- Vgl. E. PETERSON, a.a.O. 23-24. 

50 Zitiert nach E. PETERSON, a.a.O. 24. 
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Als weiterer früher Zeuge dafür steht TERTULLIAN. Da das Gebet der 
Christen auf ein Kreuz hin offensichtlich von den Heiden nicht oder falsch 
verstanden wurde, mußte sich Tertullian in seinem Apologeticum auch mit 
dem heidnischen Verdacht, die Christen seien Kreuzverehrer, auseinander- 
setzen °!. Darın sagt er nicht, was die Funktion des Kreuzes beim Gebet war, 
doch dürfte hinter seinen Ausführungen auch das Kreuzzeichen an der 
Ostwand stehen, zumal er unmittelbar danach die Ostung des Gebetes 
bespricht. 

Ähnlich wie Tertullian mußte auch Mınucıus FELIX sich mit-dem heid- 
nischen Vorwurf der Kreuzverehrung auseinandersetzen: 


«Wir beten keine Kreuze an.» 5? 


Das Kreuz ist nicht Zielpunkt des christlichen Gebetes, sondern gibt die 
Richtung des Gebetes nach Osten an. Aber es ist nicht nur irgendein Zei- 
chen, das durch ein beliebiges anderes ersetzt werden könnte. Sondern das 
Kreuz, das die Ostrichtung angibt, steht mit der tieferen Bedeutung der 
Östung des Gebetes in einem inneren Zusammenhang. 

Um diesen inneren Zusammenhang zwischen Kreuzzeichen und Ostung 
des Gebetes zu erfassen, greifen wir nochmals die Akten der Xanthippe 
beziehungsweise des Paulus auf. Wie bereits erwähnt, sagt Xanthippe, nach- 
dem sie Jesus erkannt hat: 


«Ich weiß jetzt, wer Du bist. Du bist derjenige, dem das Kreuz voran- 
geht.» °? 


Derjenige, dem das Kreuz vorangeht, ist der Menschensohn. Und das 
Kreuz geht ihm voran bei seiner Parusie. Die biblische Grundlage für diese 
Auffassung findet sich in Mt 24,30: 


«Danach wird das Zeichen des Menschensohnes am Himmel erscheinen ;; dann 
werden alle Völker der Erde jammern und klagen; und sie werden den Men- 
schensohn mit großer Macht und Herrlichkeit auf den Wolken des Himmels 
kommen sehen.» 


Daß man unter dem eschatologischen Zeichen, das der Parusie unmit- 
telbar vorangeht, das aber im biblischen Text nicht näher beschrieben wird, 
das Kreuz verstanden hat, dafür gibt es sehr frühe Zeugnisse. So stehen in 
der vor 150 entstandenen Petrusapokalypse die Worte: 


5! Vgl. TERTULLIAN, Apologeticum 16,6-8: CCL 1,115-116. 

52 Vgl. Minucius FELIX, Octavius 29,6-8: PL 3,332 A. - Zu Tertullian und Minucius Felix vgl. 
E. PETERSON, a.a.0. 26-27. 

53 Vgl. oben Anm. 49 und 50. - Vgl. E. PETERSON, a.a.0. 23-26. 
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«Indem mein Kreuz vor meinem Angesicht hergeht, werde ich kommen in 
meiner Herrlichkeit.» 5* 


Eine ähnliche Aussage finden wir in der nicht viel jüngeren Epistula 
Apostolorum - in Fortführung der oben schon zitierten Verheißung, Chri- 
stus werde wiederkommen wie die Sonne in ihrem Aufgange °°: 


«... und indem mein Kreuz vor mir einherschreitet, werde ich auf die Erde 
kommen, um die Lebenden und die Toten zu richten. » 5° 


Das Kreuz als eschatologisches Zeichen der anbrechenden Parusie dürfte 
wohl auch gemeint sein, wenn die Didache vom «Zeichen der Ausspannung» 
spricht”: 


«Am Ende der Tage werden erscheinen die Zeichen der Wahrheit: zuerst das 
Zeichen der Ausspannung, dann das Zeichen des Trompetenklanges, dann die 
Auferstehung der Toten.» °8 


Diese drei kurzen Texte zeigen, daß man schon in der ersten Hälfte des 
zweiten Jahrhunderts eine enge Verbindung vom Zeichen des Kreuzes und 
von der Parusie gesehen hat. Das Kreuz wird als eschatologisches Zeichen 
am Himmel erscheinen und die Parusie gewissermaßen einleiten 5%. Lange 
bevor das Kreuz mehr die Erinnerung an die Passion des Herrn wachrief, 
galt es als Zeichen des wiederkommenden Christus. Die Zusammenschau 
von Kreuz und Parusie, die also sehr früh vorhanden war, blieb lange 
lebendig, wofür folgende drei Texte aus dem vierten Jahrhundert sprechen 
mögen. - In einem seiner Hymnen singt der heilige EPHRAEM der Syrer: 


«Wenn Christus von Osten her erscheint, dann erscheint vor ihm das Kreuz, wie 
ein Feldzeichen vor dem Basileus. » 


In diesem Text ist beachtenswert, daß die Vorstellung der Parusie von 
Osten her und des der Parusie vorangehenden Kreuzes im gleichen Satz zur 
Sprache kommt. - Ähnlich wie der heilige Ephraem verkündet der heilige 
CYRILL von Jerusalem in seinen Katechesen: 


54 E. HENNECKE/W. SCHNEEMELCHER, Neutestamentliche Apokryphen in deutscher Überset- 
zung. Bd. II, Tübingen 1964, 472. - Vgl. P. STOCKMEIER, a.a.O. 153. 

55 Vgl. oben Anm. 34. 

56 Epistula Apostolorum 16: E. HENNECKE/W. SCHNEEMELCHER, Neutestamentliche Apokry- 
phen in deutscher Übersetzung. Bd. I, Tübingen 1959, 134. 

>7 «Znueiov Exnetdoeog). Vgl. dazu J.P. AUDET, La Didache. Instructions des Apötres, Paris 
1958, 473. - Vgl. auch P. STOCKMEIER, 2.2.0. 153. 

58 Didache 16,6: SC 248,196-198. 

59 Vgl. P. STOCKMEIER, 2.2.0. 151-159. 

60 TH.J. LAMY, S. Ephraem Syri hymni et sermones II, Mecheln 1886, 407 (zitiert nach 
H. RAHNER, 4.2.0. 61). - Vgl. P. STOCKMEIER, 2.2.0. 154. 
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«Mit Jesus wird das Kreuz wieder vom Himmel her kommen; denn das Tro- 
paion wird vor dem Basileus einherziehen. » 6! 


Und schließlich soll noch der heilige JOHANNES CHRYSOSTOMUS zu Wort 
kommen: 


«Schäme dich also nicht eines so großen Gutes, damit auch Christus sich deiner 
nicht schäme, wenn er in seiner Herrlichkeit kommen und wenn vor ihm sein 
Zeichen erscheinen wird, leuchtender als die Strahlen der Sonne. Ja, dann wird 
das Kreuz kommen und durch sein Erscheinen laut predigen, über die ganze 
Erde für den Herrn Zeugnis ablegen und zeigen, daß er nichts unterlassen hat 
von dem, was von ihm abhing. » #2 


Das Zeichen des Kreuzes im Zusammenhang von Gebet und Liturgie hat 
also vom frühen zweiten Jahrhundert an bis weit in die patristische Zeit 
hinein immer wieder eschatologische Bedeutung. 

Damit ergibt sich für uns folgender Befund. Die Christen beteten seit sehr 
früher Zeit in östlicher Richtung. Die Ostung des Gebetes war sichtbarer 
Ausdruck ihrer Hoffnung auf die Parusie des Herrn. Ebenfalls seit früher 
Zeit wurde (vor allem im syrischen Raum) die östliche Richtung für das 
Gebet markiert durch ein Kreuz, das an der östlichen Wand der Wohn- und 
Gottesdiensträume angebracht wurde. Dieses Kreuz war aber kein beliebi- 
ges Zeichen, sondern stand in einem inneren Zusammenhang mit der 
Orientierung des Gebetes. Es war nicht primär das Zeichen der Passion des 
Herrn, sondern das eschatologische Zeichen des Menschensohnes, das sei- 
ner Parusie unmittelbar vorangehen wird, wobei freilich die christliche 
Parusieerwartung im geschichtlichen Opfertod und in der Auferstehung 
Jesu ihren fundamentalsten Ansatz hat. Wie die Östung des Gebetes selber 
ist auch das die Richtung weisende Kreuz ein Zeichen für die Erwartung und 
Hoffnung, in welcher die Christen gebetet haben. E. PETERSON formuliert 
so: «Wie das Gebet nach dem Osten durch die Tatsache motiviert ist, daß 
die frühen Christen die zweite Ankunft des Herrn aus dieser Richtung 
erwarteten, so ist auch das Kreuz, das das Gebet orientiert, nicht einfach ein 
hinweisendes Zeichen, sondern ein Symbol des eschatologischen Denkens 
des frühen Christentums ... Das Kreuz in der Orientierung des Gebetes ist 
lebendiger Ausdruck des Glaubens an die Wiederkunft Christi zum Ge- 
richt. » 62 | 

Anfänglich dürfte es sich um ein einfaches Kreuz gehandelt haben, das 
aus Holz bestand oder an die Wand gemalt war. Aus diesem einfachen Kreuz 


61 CyRILL von Jerusalem, Katechese 13,41: PG 33,821 A (Übers. Ph. HÄUSER, BKV 41,234). - 
Vgl. P. STOCKMEIER, 2.4.0. 154. 

62 JOHANNES CHRYSOSTOMUS, Homilie zum Matthäusevangelium 54,4: PG 58,537 (Übers. 
J.C. BAUR, BKV 26, Johannes Chrysostomus Bd. III, 166). - Vgl. P. STOCKMEIER, a.a.O. 155. 

63 E. PETERSON, 4.2.0. 28-30. 
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an der Ostwand entwickelte sich sowohl das Altarkreuz als auch das Kreuz 
in den Apsiden als ältestes Bildprogramm, das sich vor allem in Syrien und 
Mesopotamien lange und erklusiv halten konnte. Und weil im Kreuz 
nicht so sehr das Zeichen des Leidens gesehen wurde als vielmehr das 
eschatologische Zeichen für das Kommen des Herrn in Herrlichkeit, wurde 
das Kreuz im Laufe der Zeit immer reichhaltiger geschmückt, bis es als crux 
gemmata aus der Wölbung der Apsiden, in der man die Wölbung des Him- 
mels wiederfand 6, leuchtete, so etwa - um nur die bekanntesten westlichen 
Beispiele zu nennen - im Mausoleum der Galla Placidia und in der Kirche 
Sant’Apollinare in Classe in Ravenna, in Santa Pudenziana und in San 
Paolo fuori le mura in Rom und in der Kathedrale von Monreale. Wenn im 
Gemmenkreuz selber das Christus-Medaillon aufscheint (so in Sant’Apol- 
linare in Classe) oder über dem Kreuz (so in San Paolo) oder unter dem 
Kreuz (so in Monreale und Santa Pudenziana) Christus als lehrender und 
herrschender Pantokrator dargestellt ist, mag man sich an die Vision der 
Xanthippe erinnern : über dem Kreuz erscheint der Herr; das Kreuz geht als 
eschatologisches Zeichen dem kommenden Herrn voraus. Freilich dürfte in 
den genannten Darstellungen nicht mehr ausschließlich die urchristlich 
dynamisch auf die Endzeit ausgerichtete Eschatologie ausschlaggebend 
gewesen sein, sondern ebenso die von präsentischer Eschatologie geprägte 
Vorstellung eines im Himmel schon bestehenden Reiches, das sich Christus 
durch das Kreuz erworben hat, woran allerdings die Christen vermittels 
Gebet und Liturgie schon auf Erden Anteil bekommen und das sie doch für 
die Zukunft erwarten, in der sie den vollen Anteil daran erhoffen 6%. Daß die 
Programme der altkirchlichen und romanischen Apsismalerei wie auch die 
Kunst der Portale reich an eschatologischen Aussagen sind, sei hier nur eben 
erwähnt ®. 

So waren also die Ausrichtung nach Osten hın beim Gebet und das Zei- 
chen des Kreuzes sichtbare Symbole der christlichen Hoffnung und Erwar- 
tung der Parusie. Aber was in unseren Untersuchungen zu Eucharistie und 


64 Vgl. dazu u.a. C. IHM, Die Programme der christlichen Apsismalerei vom 4. Jahrhundert bis 
zur Mitte des 8. Jahrhunderts, Wiesbaden 1960. 

65 Vgl. E. PETERSON, Die geschichtliche Bedeutung der jüdischen Gbeeicheine 2.2.0. 11. 

66 Vgl. dazu Y. CHRISTE, Gegenwärtige und endzeitliche Eschatologie in der frühchristlichen 
Kunst. Die Apsis von Santa Pudenziana in Rom, in: Orbis scientiarum 2,1 (1972) 47-59. 

67 Zu diesem Themenkreis vgl. neben den schon erwähnten Arbeiten von C.IHM und 
Y. CHRISTE u.a. die mit ausführlichen Literaturlisten versehenen Werke von: Y. CHRISTE, La 
vision de Matthieu (Matth 24-25). Origines et developpement d’une image de la Seconde Parou- 
sie, Paris 1973, ders., Les grands portails romans. Etudes sur l’iconologie des th&ophanies roma- 
nes, Geneve 1969. - J. KOLLWITZ, Das Bild von Christus, dem König, in Kunst und Liturgie der 
christlichen Frühzeit, in: TuG (1947/48) 95-117. - R. BAUERREISS, Das «Lebenszeichen», Mün- 
chen 1961. 
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Parusie nun schon mehrmals begegnet ist, gilt wohl auch hier wieder: 
Ostung und Kreuz sind keine bloßen Verweise in eine unbestimmte 
Zukunft, sondern holen mittels der Liturgie die Zukunft in die Gegenwart 
herein. Im Bild des Kreuzes an der Ostwand oder in der Apsiswölbung wird 
das Zeichen des Menschensohnes, das am Himmelsgewölbe erscheinen 
wird, vorweggenommen. Wenn sich die Christen nach Osten hin ausrichten 
und auf das Kreuz schauen, wissen sie, daß sie im Gebet dem kommenden 
Herrn jetzt schon entgegengehen. Und wenn unter dem Parusiekreuz der 
Apsis das Geheimnis der Eucharistie vollzogen wird, wissen sie, daß hier 
Christus immer schon am Kommen ist, bis das Zeichen des Menschensoh- 
nes am Himmel erscheint und Christus kommt zur endgültigen Parusie. So 
findet die Doppelbedeutung des urchristlichen Gebetes «Maranatha> in 
der liturgischen Gebärde der Ausrichtung nach Osten und des Aufschauens 
zum Kreuz sichtbaren Ausdruck. 


3.3.3. Die Ostung des Kirchenbaus 
und die Stellung des Zelebranten und des Volkes beim Gottesdienst 


Nachdem die innere Ausrichtung des christlichen Betens auf den kommen- 
den Christus und durch ihn zum Vater hin äußeren Ausdruck gefunden 
hatte zunächst in der Ostung des Gebetes, dann im Zeichen des Kreuzes und 
von hier aus in den frühen eschatologisch bestimmten Bildprogrammen der 
Apsiden, bestimmte sie von Anfang an auch den christlichen Kirchenbau 
wıe auch die Aufstellung von Priester und Volk im Gottesdienstraum. Ent- 
sprechend der Geschichte des christlichen Kultbaus setzen hier die Zeug- 
nisse später ein ; und hier ist weniger die frühchristliche Literatur zu befra- 
gen als vielmehr die Archäologie 9. Ohne auf Details und einzelne Beispiele 


68 Vgl. oben Abschnitt 2.4.3. 

69 Vgl. dazu besonders OÖ. NUSSBAUM, Der Standort des Liturgen am christlichen Altar vor dem 
Jahre 1000. 2 Bände, Bonn 1965. - NUSSBAUM hat in seinem Werk das ungeheuer reiche Material 
der Archäologie zum frühen Kirchenbau zusammengetragen und es nach der Stellung des Litur- 
gen am Altar befragt. Das Ergebnis ist nicht so einfach und einheitlich und nicht nur von Region 
zu Region, sondern manchmal in der gleichen Stadt unterschiedlich. Im Hintergrund seiner 
Untersuchungen stand das zeitgenössische pastorale Anliegen, durch die Stellung des Priesters 
und des Altars «versus populum>» die tätige Teilnahme des Volkes am heiligen Geschehen zu 
erleichtern und zu fördern. NuUssBAUM muß dann allerdings feststellen, daß auch dort, wo es noch 
bis in späte Zeit hinein dieses Gegenüber von Priester und Volk gegeben hat, solche pastorale 
Gründe, wie sie heute vorgetragen werden, überhaupt keine Rolle spielten (a.a.O. I, 448) und das 
Gegenüber von Priester und Volk nicht das eigentlich erstrebte Ziel war (a.a.O. I, 400). - Vgl. zu 
diesem Werk NussBAUMSs auch die Renzension von J. A. JUNGMANN, in: ZkTh 88 (1966) 445- 
450; ferner M. METZGER, La place des liturges ä l’autel, in: RSR 45 (1971) 113-145. - Zum 
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eingehen zu können ’®, sollen im folgenden nur einige grundsätzliche Ge- 
danken vorgelegt werden. 

Nach dem Zeugnis des Neuen Testamentes haben sich die ersten Christen 
in ihren Häusern (kat’ oikov) zum Brotbrechen eingefunden (vgl. Apg 
2,46) ”!. Dabeı saßen oder lagen die teilnehmenden Gläubigen wohl - wie 
die Jüngergemeinschaft beim Letzten Abendmahl - an einem (Sigma-) 
Tisch, wobei der Vorsteher seinen Platz an der rechten Ecke (in cornu 
dextro) hatte. Als die christlichen Gemeinschaften größer wurden - und das 
war sehr früh der Fall -, hat man sıch mit mehreren Tischen beholfen: ein 
Tisch war für die Presbyter, einer für die Männer, einer für die Frauen. In 
dieser ersten Zeit kam wohl die Ostung beim gemeinsamen Gebet und 
Brotbrechen noch kaum zum Tragen. Doch sehr bald waren die Gemeinden 
so groß, daß auch mehrere Tische nicht mehr genügten ; man versammelte 
sich nun in Häusern von Christen, die einen größeren Raum aufwiesen, und 
begnügte sich mit einem Tisch, an dem nur noch der Bischof (und das 
Presbyterium) Platz nahm, während die mitfeiernde Gemeinde vor dem 
Tisch oder um den Tisch stand. In dieser Epoche der Hauskirchen, in 
welcher wohlhabende Christen ihre Häuser zur Verfügung stellten, in deren 
größtem Raum sıch die Gemeinde zum Gottesdienst einfand, mußte man 
sich wohl zunächst den vorgegebenen Verhältnissen anpassen. Aber wo die 
Möglichkeit bestand, hat gewiß die Ostung schon sehr früh auch im gemein- 
samen Gebet und Gottesdienst Eingang gefunden. Ein beredtes Zeugnis 
dafür ist die auf das Jahr 232 datierte Hauskirche von Dura Europos. Es 
handelt sich um ein gewöhnliches Wohnhaus, das als Ganzes an die Kirche 
überging. Wahrscheinlich wurden sämtliche Räume von der christlichen 
Gemeinde benutzt. Nun ist aber auffällig und gewiß kein Zufall, daß als 
eigentliche Gottesdiensträume, das heißt für die Taufe und für die Eucha- 
rıstie, Jene beiden Räume benutzt wurden, die in West-Ost-Richtung liegen, 
obwohl der an der Westseite in Nord-Süd-Richtung liegende Saal genau so 
gut als Gottesdienstraum hätte dienen können. Aber die Christen hatten 


ganzen Abschnitt vgl. auch J. BRAUN, Der christliche Altar in seiner geschichtlichen Entwicklung. 
2 Bände, München 1924. - W. RORDORF, Was wissen wir über die Gottesdiensträume der vor- 
konstantinischen Zeit?, in: ZNW 55 (1964) 110-128. - J. RATZINGER, Das Fest des Glaubens, 
Einsiedeln 1981, 121-126. - Ferner die verschiedenen Untersuchungen von K. GAMBER, beson- 
ders: Liturgie und Kirchenbau, Regensburg 1976. 

70 Vgl. dazu das erwähnte Werk von O. NUSSBAUM. Er führt den Leser auf die Ruinenfelder der 
verschiedenen Regionen und zeigt anhand der Ruinen oder der Grundrisse noch bestehender 
Kirchen die Anlage und die Stellung des Altars unzähliger früher Kirchen auf. 

”! Zum Platz Jesu beim Letzten Abendmahl und zum Platz des Liturgen am Altar der Urge- 
meinde vgl. O. NUSSBAUM, a.a.O. I, 373-379. - Vgl. ferner H.J. KLAUck, Hausgemeinde und 
Hauskirche im frühen Christentum, Stuttgart 1981. 
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eben schon damals die Gewohnheit, nicht nur privat, sondern auch in der 
Gemeinschaft nach Osten hin zu beten ?. 

Wenn die Christen - auch schon in vorkonstantinischer Zeit - in der Lage 
waren, eigens Kirchen zu erbauen, so dürfen wir, auch wenn wir sonst über 
das Aussehen dieser Kirchen wenig wissen, mit einiger Sicherheit anneh- 
men, daß sie in West-OÖst-Richtung gebaut waren ’’°. 

Die Ausrichtung nach Osten auch bei der Liturgie hat aber ihren Grund 
nicht nur darin, daß man beim zahlenmässigen Wachsen der Gemeinden für 
den Gottesdienst eine bestimmte Ordnung brauchte und dazu eben vom 
privaten Gebet die Orientierung übernahm, sondern vielmehr im Euchari- 
stieverständnis selber. Da war einmal die mit der Eucharistie verbundene 
Erwartung der Parusie, deren sichtbarer Ausdruck ja die Ostung war. Dazu 
kam aber auch die wachsende Einsicht, daß die Eucharistie nicht nur Com- 
munio ist, sondern auch Kult und Opfer. Wenn beim Gebet die Ostung 
erforderlich war, mußte diese Forderung in erhöhtem Maß beim Opfer 
gelten. So sieht es unter anderen J. A. JUNGMANN, «daß mit der wachsenden 
Betonung des Opfercharakters der Messe auch die Ostrichtung des Liturgen 
vordringt ... Je deutlicher in der Messe der Begriff des Opfers zur Geltung 
kommt, umso regelmässiger wird für den Liturgen, wo immer der Altar 
stehen mag, die Ostung gefordert» *. Darum ist es wohl auch kein Zufall, 
daß die ersten klaren Anordnungen betreffend der Aufstellung von Liturgen 
und Volk beim Gottesdienst aus dem syrischen Raum stammen, wo eben 
der Opfercharakter am frühesten und am stärksten betont wurde’. 

So schreibt ein oben schon zitierter Abschnitt der Syrischen Didaskalie 
vor, daß der Platz des Bischofs und des Presbyteriums an der Ostseite des 
Gottesdienstraumes sein soll; dann sitzen, ebenfalls auf die östliche Seite 
hin ausgerichtet, die Männer und dahinter die Frauen ; alle aber sollen nach 
Osten hin beten. 

Die liturgische Gebärde der Gebetsorientierung hatte zur Folge, daß man 
- wie bereits erwähnt - bei der Umwandlung von Wohnhäusern in eine 
domus ecclesiae für den Gottesdienst nach Möglichkeit einen ın West-Ost- 


72 Vgl. zur Hauskirche von Dura Europos und zu den Hauskirchen allgemein W. RORDORF, 
a.a.0. 110-122. - Vgl. auch H.J. KLAUCK, a.a.0. 21-68. 

73 Daß die Christen wahrscheinlich schon im zweiten, sicher aber im dritten Jahrhundert 
eigentliche Kirchen erbauen und auch andere Besitztümer erwerben konnten, war durchaus 
möglich, weil ja die ersten drei Jahrhunderte keine ständigen Verfolzungszeiten waren. Von der 
Existenz vorkonstantinischer Kirchen zeugen verschiedene Texte. Vgl. dazu W. RORDORF, 2.2.0. 
122-128; H.J. KLAUCK, 2.2.0. 69-81. 

74 J. A. JUNGMANN, Rezension zu OÖ. NUSSBAUM, Die Stellung des Liturgen ..., a.a.O. 448. 

75 Wie realistisch gegenwärtig man das Opfer Christi bei der Eucharistie im kleinasiatisch- 
syrischen Raum gesehen hat, bezeugen beispielsweise die Homilien THEODORS von Mopsuestia 
über die heilige Eucharistie. Vgl. unten das Kapitel über Theodor von Mopsusstia. 
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Richtung verlaufenden Raum wählte und daß man die eigens erbauten 
Kirchen selbstverständlich nach Osten hin ausrichtete. Die große Zeit des 
Kirchenbaus setzte dann ein nach Kaiser Konstantins Toleranzedikt. In Ost 
und West entstanden überall christliche Kultbauten. Und sozusagen alle 
waren - wie OÖ. NUSSBAUM aufgrund der archäologischen Funde zeigt’° - 
geostet, sei es, daß die Apsis, sei es, daß der Eingang gen Osten 7’ lag. 

Es scheint, daß die letztere Ostungsart - mit dem Eingang nach Osten - 
die ältere ist, vor allem in Rom ”? und in Nordafrika, dann aber bald von der 
Apsisostung abgelöst worden ist. Diese wurde seit Ende des vierten/Anfang 
des fünften Jahrhunderts bevorzugt und war in Syrien - von einzelnen 
Ausnahmen abgesehen - von Anfang an üblich ”°. 

Zur Eingangsostung mögen verschiedene Gründe geführt haben. Einmal 
dıe heidnische Tempelorientierung. Aber auch der Tempel von Jerusalem 
war mit dem Eingang geostet. Möglicherweise hat auch die Ausrichtung der 
Synagogen mitgespielt: diese waren ebenfalls mit dem Eingang gemäß der 
jüdischen Gebetsrichtung nach Jerusalem hin ausgerichtet. So sollte auch 
die christliche Kirche mit dem Eingang die Gebetsrichtung anzeigen. Viel- 
leicht wurde mit den nach Östen hin offenen Türen auch beabsichtigt, daß 
der Zelebrant mit der Ausrichtung nach Osten zugleich einen freien Blick 
zum Himmel hatte®°, und daß bei der Eucharistiefeier am Morgen die 
Strahlen der Morgensonne in den Raum fielen, was später mit den Apsis- 
fenstern angestrebt wurde. 

Mehr interessiert uns nun die Stellung des Altars und die Stellung von 
Priester und Volk beim Gottesdienst. 

In den mit dem Eingang geosteten Basiliken stand in der Regel im Schei- 
telpunkt der im Westen liegenden Apsis die Kathedra, umgeben von der 
Priesterbank ; davor stand der Altar: im Apsishalbrund, auf der Apsissehne 
oder bisweilen auch weiter ins Kirchenschiff vorgerückt. Der Zelebrant war 
zum Gebet nach Osten ausgerichtet und stand darum an der Westseite des 
Altars; der Altar stand also zwischen Priester und Gemeinde. Aus dieser 
Stellung darf allerdings nicht vorschnell ein Gegenüber von Priester und 


76 Vgl. O. NUSSBAUM, a.a.O. I, 24-371. 

” Bei Kirchen, in denen der Eingang im Osten und Altar und Apsis im Westen liegen (wie z.B. 
in St. Peter und einigen andern Kirchen Roms) von «gewesteten Kirchen» zu sprechen, ist nicht 
richtig. Denn auch bei diesen Kirchen liegt der Gedanke der Ausrichtung nach Osten zugrun- 
de. 

8 Erwähnt seien als Beispiele nur die bekannten großen Basiliken, die heute noch den Eingang 
im Osten haben: Lateran, St. Peter, Santa Maria Maggiore. 

”9 Vgl. ©. NUSSBAUM, a.a.0. I, 395-401. 

80 Vgl. oben den Text von ORIGENES, wonach im Idealfall der Blick nach Osten zugleich ein 
Blick zum Himmel war. Vgl. Anm. 8. 
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Volk gefolgert werden ®!. Denn die mitfeiernde Gemeinde war nicht vor dem 
Altar im Mittelschiff, welches für den Einzug des Klerus und die liturgischen 
Prozessionen frei blieb, sondern hielt sich in den Seitenschiffen auf. Ferner 
schaute die Gemeinde wohl während des Wortgottesdienstes zum Zelebran- 
ten hin 32, aber zu Beginn des Eucharistiegebetes wurde sie - wie oben schon 
erwähnt - vom Diakon eigens dazu aufgefordert, nach Osten zu schauen °?. 
Die Gläubigen haben demnach beim Hochgebet in die gleiche Richtung 
geschaut wie der Zelebrant und ihm und dem Altar den Rücken zugewandt, 
weil eben die Ausrichtung aller nach Osten maßgebend war. Hier schließen 
sich allerdings auch Fragen und Einwände an: War die Umkehr der ganzen 
Gemeinde nicht zu umständlich? Mußte diese Abwendung vom Altar nicht 
als störend empfunden werden? Wurde vielleicht deshalb sehr bald die 
Apsisostung bevorzugt? 3* - Wir werden darauf zurückkommen. 

Bevor wir uns mit den apsisgeosteten Kirchen befassen, soll noch eine 
sehr alte Vorstellung erwähnt werden, die vor allem bei den mit dem Ein- 
gang geosteten Kirchen zum Tragen kam und vielleicht zu dieser Ostungsart 
beigetragen hat: die Kirche ist das Schiff, das auf dem Meer dieser Welt nach 
Osten fährt, dem sicheren Hafen des Paradieses entgegen. Der Steuermann 
ist Christus, repräsentiert durch den Bischof. Dieser sitzt im Heck des 
Schiffes, das heißt in der im Westen gelegenen Apsis, und blickt nach Osten. 
Die Gläubigen wenden sich dem Bischof zu, wenn er spricht ; sie kehren sich 
nach Osten, wenn gebetet wird 3° 

Wie bereits angedeutet, wurde wohl die mit der Östausrichtung verbun- 
dene Abwendung des Volkes vom Altar als störend empfunden. In größeren 


8! Etwa unter dem Gesichtspunkt der heutigen Zelebrationsrichtung, die stark bestimmt ist 
vom kommunitären Gegenüber von vorstehendem Zelebranten und mitfeiernder Gemeinde. 
Selbst wo es dieses Gegenüber gab, war es nicht das eigentlich erstrebte Ziel, sondern maßgebend 
war die dem inneren Gehalt der Liturgie entsprechende Gebärde, wie auch OÖ. NUSSBAUM, der die 
Stellung des Priesters am Altar in der frühen Zeit nicht zuletzt unter zeitgenössischen pastoralen 
Gesichtspunkten angeht, verschiedentlich vermerkt, z. B. a.a.O. I, 400. 

82 Daß der christliche Kultbau nicht nur von der Eucharistie-Liturgie bestimmt wurde, sondern 
auch dem mit der Eucharistie verbundenen Lehr- und Wortgottesdienst genügen mußte, sei hier 
nur angemerkt. Vgl. dazu OÖ. NuUssBAUMs Erwägungen zur «Verbindung von Lehrgottesdienst und 
Opfermahl und ihrer Auswirkung auf das Verhältnis zwischen Kathedra und Altar», a.a.O. I, 
380-394. 

83 «Stehet auf! Nach Osten schaut!» oder ähnlich. Vgl. oben Anm. 15. 

8% Zur Orientierung von Priester und Volk in den mit dem Eingang geosteten Kirchen und zur 
Problematik der Abwendung vom Altar vgl. OÖ. NUSSBAUM, a.a.O. I, 395-400. 

85 Vgl. dazu F.J. DÖLGER, Sol Salutis, 207-219. - Ferner: G. Kunze, Lehre, Gottesdienst, 
Kirchenbau in ihren gegenseitigen Beziehungen. Bd. 1, Göttingen 1949, 28-30. - A. RÜCKER, Die 
«Ankunft im Hafen» des syrisch-jakobitischen Festrituals und verwandte Riten, in: JLW 3 (1923) 
78-92. -H. RAHNER, Symbole der Kirche. Die Ekklesiologie der Väter, Salzburg 1964, 239-564. - 
E. PETERSON, Das Schiffals Symbol der Kirche in der Eschatologie, in: Frühkirche, Judentum und 
Gnosis, Freiburg 1959, 92-96. 
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Gemeinden war sie gewiß auch äußerlich schwierig durchzuführen. Dazu 
kommt vor allem ein innerer Grund: dem Altar und dem Geschehen auf 
dem Altar wurde immer größere Bedeutung zugemessen. Der Altar wurde 
betrachtet als Krippe des Herrn ®®, als Symbol des Grabes Christi 3’, als 
Thron des Herrn 8 und schließlich als Abbild Christi selber 8°. Der Altar ist 
der Ort der Epiphanie des Herrn im Sakrament ”. 

Sollte sich nun das Volk weiterhin nach Osten wenden zum Ausdruck der 
Erwartung der endzeitlichen Parusie, oder sollte es sich dem Altar zuwen- 
den, wo sich das Kommen des Herrn schon jetzt ereignet im Sakrament? 
Dieses Dilemma bestand nicht, wenn die Apsis mit dem Altar im Östen lag. 
Hier dürfte wohl der wichtigste Grund dafür liegen, daß schon an der 
Schwelle vom vierten zum fünften Jahrhundert, zuerst im Orient, dann 
auch im Westen, die Apsisostung vorherrschend wurde. Ist die Kirche mit 
der Apsis und dem Altar geostet, ist die Ausrichtung des Volkes nach Osten 
zugleich eine Ausrichtung zum Altar. 

Welches aber war nun die Stellung des Zelebranten am Altar? Stand er 
Jetzt als einziger gegen Westen ? Nach OÖ. NUSSBAUM ?! bedeutete der Wechsel 
zur Apsısostung nicht automatisch auch einen Wechsel der Stellung des 
Zelebranten und die Aufgabe des Gegenübers von Zelebrant und Volk, 
jedenfalls nicht überall und nicht von Anfang an ; es gab vielerorts weiterhin 
die Stellung «versus populum». Daß diese Stellung trotz des hohen Stellen- 
wertes der Ostung möglich war, lag wohl in der großen Wertschätzung des 
Altars begründet, die ja dann in der Spätantike und im Frühmittelalter auch 
dazu führte, daß man die Gebetsorientierung mehr und mehr als Orientie- 
rung auf den im Osten stehenden Altar hin verstand ”?. Daß man aber bei 
dieser Stellung des Zelebranten nicht das Gegenüber zur Gemeinde such- 
te”, zeigt sich unter anderem auch darin, daß der für Klerus und Sänger 
hochumschrankte, häufig weit ins Schiff hineinreichende Platz die Sicht 
zum Altar oft unmöglich machte und daß ja der Altar während des eucha- 


86 Vgl. JOHANNES CHRYSOSTOMUS, De beato Philogonio 3: PG 48,753. - Vgl. O. NUSSBAUM, 
a.a.0. I, 402. 

#7 Vgl. THEODOR von Mopsuestia, Homilie über die Heilige Eucharistie 15,27. Vgl. unten das 
Kapitel 4.1 über Eucharistie und Parusie in den Homilien Theodors von Mopsuestia. - Vgl. auch 
F.J. DÖLGER, Der Altar als Sinnbild des Grabes Christi, in: AC 2 (1930) 318-327. 

88 Vgl. OPTATUS von Mileve, Gegen die Donatisten 6,1: PL 11,1065 A. - Vgl. ©. NUSSBAUM, 
a.a.O. I, 402. 

89 Vgl. u.a. AMBROSIUS, Über die Sakramente V 2,7: PL 16,447C. - Vgl. O. NUSSBAUM, 2.2.0. I, 
403. 

% Zur Symbolik des Altares vgl. auch F. J. DÖLGER, Die Heiligkeit des Altars und ihre Begrün- 
dung im christlichen Altertum, in: AC 2 (1930) 177-180. 

91 Vgl. O. NUSSBAUM, 2.2.0. I, 395-421. 

22 Vgl. ebd. 403. 

93 Vgl. ebd. 400 und 448. 
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ristischen Hochgebetes, vor allem im Orient, mit Vorhängen verdeckt war *. 
Damit wird auch die Tatsache verständlich, daß sich in apsisgeosteten Kir- 
chen immer mehr die Praxis durchsetzte, daß der Zelebrant an der Westseite 
des Altars stand und somit gleich wie das Volk versus orientem schaute. 
Denn wenn man vorher die Ausrichtung des Volkes nach Osten für so 
wichtig hielt, daß man, um daran trotz der Heiligkeit des Altars festhalten zu 
können, ım Kirchenbau von der Eingangsostung auf die Apsisostung um- 
stellte, und wenn man das Gegenüber von Priester und Volk ohnehin nicht 
anstrebte, auch wo es faktisch noch bestand’, ist es nur folgerichtig, daß 
auch der Zelebrant die Stellung wechselte und zusammen mit der ganzen 
Gemeinde nach Osten ausgerichtet war. Daß die Zelebration versus popu- 
lum ın der römischen Kirche nie verboten war, bedeutet nicht, daß sie 
weiterhin in Übung war, sondern eher, daß die Ostung unbestritten war und 
die Zelebration versus populum nur noch in Ausnahmefällen praktiziert 
wurde, nämlich - nach J. BRAUN - dann, wenn vor dem Altar zum Volk hin 
eine Confessio ist, wenn in Bischofskirchen in der Apsis die Kathedra steht 
und wenn die Apsıs im Westen liegt. 

Wie schon in den mit dem Eingang geosteten Kirchen blieb auch bei 
Apsisostung entscheidend, daß alle, Priester und Volk, beim Gebet nach 
Osten standen, «conversi ad Dominum». Denn die Liturgie ist nicht Dia- 
logisieren zwischen Priester und Volk, sondern gemeinsame Huldigung und 
Opfer an Gott und Einstimmen in die Liturgie des Himmels. Die Kirche ist, 
besonders wenn sıe Eucharistie feiert, auf dem Weg, nach Östen hin, zum 
Paradies und zum himmlischen Jerusalem. «Die ganze Gemeinde ist wie 
eine große Prozession, die, geführt vom Priester, nach Osten zieht, der 
Sonne zu, Christus, dem Herrn, entgegen.» 7 Dieses Bild vom Volk Gottes 
auf dem Weg zum kommenden Herrn wurde umso deutlicher, als das Volk 
seit dem Frühmittelalter nicht mehr in den Seitenschiffen, sondern im 
Mittelschiff sich aufstellte. 

Die Ostung war also die liturgische Gebärde der inneren Ausrichtung des 
christlichen Gebetes und der Eucharistie zum Herrn, der kommen wird in 
Herrlichkeit. Von dieser eschatologisch bestimmten Gebetsrichtung wurde 


94 Zu den Vorhängen und ihrer Bedeutung vgl. A. STANGE, Das frühchristliche Kirchengebäude 
als Bild des Himmels, Köln 1950, 128. 

95 L. BOUYER sagt diesbezüglich : «Der Gedanke, die römische Basilika sei die ideale Form der 
christlichen Kirche, weil sie eine Zelebration erlaube, bei der sich Priester und Gläubige gegenüber 
stehen, ist ein kompletter Unsinn. Das ist wohl das Letzte, woran die Alten gedacht hätten.» 
(Mensch und Ritus, Mainz 1964, 213). 

9% Vgl. J. BRAUN, a.a.O. I, 412-413. 

97 J.A. JUNGMANN, Liturgie der christlichen Frühzeit, Fribourg 1967, 126. - Vgl. dazu auch 
J. RATZINGER, Anmerkung zur Frage der Zelebrationsrichtung, in: Das Fest des Glaubens, Ein- 
siedeln 1981, 121-126. 
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dann auch der christliche Kultbau geprägt. Die Kirchen wurden nach Osten 
ausgerichtet, der aufgehenden Sonne, dem Symbol Christi, zugewandt und 
damit in den Kosmos eingeordnet, der der wahre Raum des christlichen 
Betens und Gottesdienstes ist. Aber nicht nur die Östausrichtung, sondern 
der ganze Bau, die Ausstattung und das symbolische Verständnis des Kir- 
chenbaus waren von der eschatologisch-parusialen Komponente der Litur- 
gie bestimmt; dafür hier nur noch zwei Hinweise %,. 

Ein erster kurzer Hinweis betrifft das Phänomen der christlichen Basilika, 
das die Forschung nach wie vor vor viele Rätsel stellt. Der basilikale Bautyp 
war nach dem Toleranzedikt Kaiser Konstantins «wie mit einem Schlag 
vorhanden». Im ganzen Reich wurden nun Basiliken erbaut. Mit dem 
Hinweis, daß die christliche Basilika zwar von Anfang an spezifische Eigen- 
heiten aufwies (zum Beispiel in der Apsis mit der Kathedra und dem Altar), 
aber ansonsten in den antiken Markt-, Gerichts- und Palastbasiliken ihre 
Vorbilder hatte, ist wohl die Tatsache nicht genügend erklärt, daß dieser 
Bautyp so schlagartig da war und anfänglich in Ost und West und dann im 
Westen noch lange für den Kirchenbau bevorzugt wurde, obwohl andere 
Bauformen den liturgischen Anforderungen ebenso hätten genügen kön- 
nen !%, Oder steht die christliche Basilika in gewollter Antithese zur Kai- 
serbasilika, in welcher sich der Kaiser als Erscheinung des Göttlichen feiern 
ließ, das heißt daß dieser Kaiserbasilika und ihrem Kult die christliche 
Basilika als Audienzhalle des wahren Kyrios entgegengesetzt wurde, der sich 
in den eucharistischen Gaben den Seinen gewährte? !0! Oder stehen hinter 
der Bevorzugung der Basilika bautechnische Vorteile: weil sie einfach zu 
konstruieren war und weil sie, abgesehen von der Breite des Mittelschiffes, 


98 Zum eschatologischen Gehalt der frühen christlichen Architektur und Ikonographie vgl. u.a. 
A. ADAM, Wo sich Gottes Volk versammelt. Gestalt und Symbolik des Kirchenbaus, Freiburg 
1984. - L. BOUYER, Architecture et liturgie, Paris 1967. - J. H. EMMINGHAUS, Der gottesdienstliche 
Raum und seine Gestaltung, in: H. B. MEYER u.a. (Hrsg.), Der Gottesdienst der Kirche. Hand- 
buch der Liturgiewissenschaft. Teil 3, Regensburg 1987, 347-416. - H. HACKEL, Der Kirchenbau 
als Symbol, in: J. TYCIAK, Der christliche Osten. Geist und Gestalt, Regensburg 1939, 245-258.- 
L. KITSCHELT, Die frühchristliche Basilika als Darstellung des himmlischen Jerusalem, München 
1938. - G. KUNZE, Lehre, Gottesdienst, Kirchenbau in ihren gegenseitigen Beziehungen. 2 Bände, 
Göttingen 1949/1960. -— C. MAnGo, Byzantinische Architektur, Stuttgart 1975.- H.B. MEYER, 
Was Kirchenbau bedeutet. Ein Führer zu Sinn, Geschichte und Gegenwart, Freiburg 1984. - 
A. STANGE, Das frühchristliche Kirchengebäude als Bild des Himmels, Köln 1950. 

Daß die Programme der frühen Ikonographie von der - sei es mehr präsentischen, sei es mehr 
geschichtlich-futurischen - Eschatologie geprägt sind, wurde oben schon kurz erwähnt. Vgl. dazu 
die in Anm. 67 genannte Literatur. 

9% W. RORDORF, 4.2.0. 126. 

100 Vgl. dazu C. MANGO, a.a.0. 73. 

101 Vgl. dazu J. RATZINGER, Auferbaut aus lebendigen Steinen, in: W. SEIDEL (Hrsg.), Kirche aus 
lebendigen Steinen, Mainz 1975, 30-48 (hier besonders S. 41). 
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beliebig vergrößert werden konnte, weil mit kleinem Aufwand eine sehr 
große Raumwirkung erzielt wurde? !% 

Die Raumwirkung der Basilika hat etwas Dynamisches an sich; die 
Längsgerichtetheit lenkt den Blick fast von selber auf die Apsis als ihr Ziel 
und setzt in Bewegung auf dieses Ziel hin. «Als Raum war das Mittelschiff 
Bewegung. » !% 

Unter dem Aspekt unseres Themas seı darum die Frage gestellt, ob nicht 
gerade dieser dynamische Wegcharakter der Basilika der inneren Ausrich- 
tung der frühchristlichen Liturgie genau entsprach, sei es, daß das Mittel- 
schiff frei blieb für die liturgischen Einzüge, die das Kommen des Herrn 
abbildeten, sei es, daß das Volk im Mittelschiff Aufstellung nahm und 
gleichsam als eine große Prozession, angeführt vom Priester, dem kommen- 
den Herrn entgegenzog und ihm am Altar im sakramentalen Geschehen 
schon begegnete. 

Der zweite kurze Hinweis gilt der Ausstattung und dem Verständnis des 
christlichen Kirchenbaus. Weil die christliche Gemeinde in der Eucharistie 
schon auf den Himmel zuschreitet, dem Herrn entgegen, und weil Christus 
ihr schon entgegenkommt und am Altar seine Gemeinschaft und die Erst- 
lingsgaben der künftigen Güter schenkt, wird die Kirche als der Ort, wo sich 
diese Begegnung mit dem kommenden Herrn ereignet, selber zum Abbild 
des Himmels, zum Himmel auf Erden. Im Gotteshaus berühren sich Him- 
mel und Erde. Die Kirche ist gleichsam der Vorhof des Himmels !%. In der 
Liturgie dürfen die Gläubigen schon am Gottesdienst des Himmels teilha- 
ben und sich gleichsam als zehnter Ordo zu den neun Ordines der Engel 
hinzugesellen !%, 

Für diesen Hinweis auf das Verständnis des Kirchenbaus als Abbild des 
Himmels und der kirchlichen Liturgie als Teilnahme an der himmlischen 
Liturgie mögen drei Vätertexte als Zeugen stehen. -— ORIGENES sagt vom Ort 
des Gebetes: 


«Ein Ort des Gebetes, nämlich der Versammlungsort der Gläubigen, hat neben 
dem Nutzen auch etwas Anziehendes, wie es ganz natürlich ist, da sowohl die 


102 Vgl. C. MANGO, 2.2.0. 70-72. 

103 A, STANGE, a.a.O. 44. - Dieser Wegcharakter des Mittelschiffes wird noch deutlicher, wenn, 
wie in Sant’Apollinare nuovo in Ravenna, im Langhaus Heilige abgebildet sind, die auf die Apsis 
zuschreiten. 

104 Vgl. A. STANGE, a.a.O. 52-62. —- Vgl. dazu neben der in den Anm. 67 und 98 genannten 
Literatur auch P. HENDRIX, Die Ikone als Mysterium, in: A. MAYER u.a. (Hrsg.), Vom christlichen 
Mysterium, Düsseldorf 1951, 182-191; L. OuUspENnsKY, Symbolik des orthodoxen Kirchengebäu- 
des und der Ikone, in: E. HAMMERSCHMIDT, Symbolik des orthodoxen und orientalischen Chri- 
stentums, Stuttgart 1962, 53-90. 

105 Vgl. GREGOR d.Gr., Homilien zu den Evangelien II,34: PL 76,1249 CD. - Vgl. A. STANGE, 
a.a.0. 53. 
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Engelscharen den Versammlungen der Gläubigen beiwohnen als auch die Kraft 
unseres Herrn und Heilandes selber, und überdies die Geister der Heiligen ... So 
entsteht bei den Frommen eine doppelte Gemeinde: die der Menschen und die 
der Engel.» 106 


Der heilige JOHANNES CHRYSOSTOMUS spricht ähnlıch: 


«Engel umringen den Priester, und das ganze Heiligtum und der Raum um den 
Altar ist angefüllt mit himmlischen Heerscharen, dem zu Ehren, der auf dem 
Altar liegt.» 197 


Und schließlich der heilige GREGOR der Große: 


«Wer von den Gläubigen möchte bezweifeln, daß gerade in der Stunde des 
Opfers auf die Stimme des Priesters hin die Himmel sich auftun und bei diesem 
Mysterium die Chöre der Engel zugegen sind? Oben und Unten, Himmel und 
Erde, Sichtbares und Unsichtbares werden eins.» !% 


Mit diesen kurzen Hinweisen wollen wir es hier bewenden lassen und 
festhalten, daß der ganze Kirchenbau, seine Ausrichtung, seine Ausstattung 
wie auch sein symbolisches Verständnis von der inneren, eschatologischen 
Dimension des Gottesdienstes geprägt worden sind. 


3.3.4. Ergebnis 


Wieder seien hier die für unser Thema wichtigsten Ergebnisse zusammen- 

gefaßt festgehalten. 

l. Seit sehr früher Zeit haben die Christen sich beim Gebet nach Osten 
gewandt. Dahinter stehen die Vorstellung, daß Christus nach Osten hin 
in den Himmel aufgefahren ist, und die Verheißung, er werde ebenso 
wiederkommen. Dann wird er die Erlösten ins Paradies führen, das im 
Osten liegt. Wenn die Christen sich beim Gebet nach Osten wenden, 
schauen sie dem kommenden Herrn entgegen, in der festen Überzeu- 
gung, daß der Herr - ganz besonders in der Eucharistie - schon am 
Kommen ist. Kosmisches Zeichen dieses Kommens des Herrn, der selber 
im Bild der wahren Sonne gesehen wird, ist die aufgehende Sonne. 

2. Ebenfalls seit sehr früher Zeit gab es den Brauch, die östliche Richtung 
durch ein Kreuz an der Wand zu bezeichnen. Dieses Kreuz war aber 


106 ORIGENES, Über das Gebet 31,5: PG 11,553 A-C (Übers. P. KOETSCHAU, BKV 48, Origenes 
Bd. I, 141-142). - Vgl. A. STANGE, a.a.O. 54. 

107 JOHANNES CHRYSOSTOMUS, Über das Priestertum 6,4: PG 48,681 (Übers. A. NAEGLE, BKV 
27, Johannes Chrysostomus Bd. IV, 227). - Vgl. A. STANGE, a.a.0. 53. 

108 (GREGOR d.Gr., Dialoge 4,58: PL 77,425D - 428 A (Übers. J. Funk, BKV 3, Gregor d.Gr. 
Bd. II, 270). - Vgl. A. STANGE, a.a.O. 54. 
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nicht irgend ein hinweisendes Zeichen, das durch ein beliebiges anderes 
hätte ersetzt werden können. Es galt als das eschatologische Zeichen, das 
nach Mt 24,30 dem Menschensohn bei seinem Kommen vorangeht. So 
ist auch das Kreuz, welches das Gebet orientiert, sichtbarer Ausdruck 
dafür, wie die frühen Christen im Gebet und besonders in der Eucharistie 
auf die Parusie gehofft und mit ihr gerechnet haben. Das Kreuz, das den 
Gottesdienst orientiert hat, ist wohl der Ausgangspunkt für das spätere 
Altarkreuz wie auch für die crux gemmata in den Apsiden und in den 
späteren, eschatologisch geprägten Bildprogrammen der Apsiden. 

. Die Gebetsostung als sichtbare äußere Gebärde zum Ausdruck der inne- 
ren Ausrichtung von Gebet und Gottesdienst auf den kommenden Herrn 
hin hat sich auch ausgewirkt im christlichen Kultbau, angefangen bei der 
Ausrichtung nach Osten bis hin zur Ausstattung und zur Deutung der 
Kirche als Bild des himmlischen Jerusalem, an welchem die Kirche in 
ihrer Liturgie in Zeichen und Riten und im Sakrament schon Anteil 
bekommt und welches sie selber ist, bis Christus kommt und die Seinen 
in vollendeter Weise ins himmlische Jerusalem aufnimmt. 

. Die Ostung ist also der sichtbare, konkrete Ausdruck der lebendigen 
Hoffnung auf das Kommen des Herrn. Aber die Östung und alle damit 
zusammenhängenden Zeichen und Riten verweisen nicht nur in eine 
unbestimmte Zukunft, sondern holen vermittels der Liturgie das künf- 
tige Geschehen in die Gegenwart herein. Wenn die Christen sich zum 
Gebet nach Osten wenden und auf das Kreuz schauen, gehen sie Christus 
entgegen und kommt Christus mit seinem Zeichen auf die Menschen zu. 
In der Östung findet das urchristliche Gebet «Maranatha> in seiner dop- 
pelten Bedeutung sichtbaren Ausdruck: Herr, komm zu dieser Euchari- 
stie und komm zu Deiner Parusie! 
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4. 


DIE ESCHATOLOGISCHE DIMENSION 
DER EUCHARISTIE 
IN ZWEI EUCHARISTIEERKLÄRUNGEN 
DER PATRISTIK 


4.1. Die Homilien Theodors von Mopsuestia über die Eucharistie 


Die Eucharistie ist immer auch Ausblick auf das Kommende, lebendige 
Erfahrung und Erwartung dessen, der da kommt. Nach den ausgewählten 
Zeugnissen des Neuen Testamentes, der Didache und der frühen Gottes- 
dienstpraxis wollen wir zwei Eucharistieerklärungen der patristischen Zeit 
nach Aussagen zur eschatologischen Dimension der Eucharistie befragen, 
zunächst die Homilien 15 und 16 Theodors von Mopsuestia, der wie kaum 
ein anderer die eschatologische Ausrichtung der Eucharistie betont. 

Theodor wurde um 360 in Antiochien geboren. Bei Libanios studierte er 
Rhetorik - zusammen mit seinem Freund Johannes Chrysostomus. Beide 
traten in das Kloster Diodors ein. Nachdem Theodor dazu geneigt hatte, ins 
weltliche Leben zurückzukehren, aber von seinem Freund zurückgehalten 
worden war, empfing er um 383 die Priesterweihe. Als Diodor 386 Bischof 
von Tarsus wurde, folgte er seinem Lehrer dorthin. 392 wurde Theodor 
Bischof von Mopsuestia in Zilizien ; dieses Amt behielt er bis zu seinem Tod 
im Jahr 4281. 

Theodor ıst der bedeutendste Exeget der antiochenischen Schule. Er 
kommentierte fast die ganze Bibel?. Außerdem stammen aus seiner Feder 
eine Schrift «De incarnatione», eine « Disputatiocum Macedonianis» und 
die 16 katechetischen Homilien. Ein großer Teil seiner Schriften ist verlo- 
rengegangen infolge seiner Verurteilung als Häretiker. Zu seiner Lebzeit 
stand seine Rechtgläubigkeit zwar nie in Frage, aber nach seinem Tode, als 


! Zu Leben und Werk Theodors vgl. neben den einschlägigen Artikeln in Lexika und Hand- 
büchern besonders E. AMAnNN, Theodore de Mopsueste, in: DThC XV, 235-278. 
2 Vgl. L. PIROT, L’&uvre exegetique de The&odore de Mopsueste, Rome 1913. 
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sich die Nestorianer mit Vorliebe auf Theodor beriefen, wurde sie in Zweifel 
gezogen, und das zweite Konzil von Konstantinopel (553) verurteilte seine 
Lehre als heterodox °. 

Die 16 katechetischen Homilien wurden in syrischer Überlieferung von 
A. MınGana entdeckt und 1932/33 herausgegeben *. Bei diesen Homilıen 
handelt es sich - ähnlich wie bei den mystagogischen Katechesen Cyrılls von 
Jerusalem - um katechetische Unterweisungen, deren Adressaten die Kate- 
chumenen und die Neophyten waren. In den Hom. 1-10 erklärt Theodor 
seinen Taufschülern den Grundbestand des Glaubens anhand der Artikel 
des Credo. In den Hom. 11-16 legt er den Inhalt und den Vollzug der 
Mysterien der Kirche dar: des Herrengebetes (Hom. 11), der Taufe 
(Hom. 12-14) und der Eucharistie (Hom. 15-16). 


4.1.1. Zum Inhalt der Homilien 15 und 16 


Für unser Thema interessieren uns die beiden Homilien über die heilige 
Messe. Zuerst wollen wir dem Gedankengang der beiden Katechesen nach- 
gehen, um dann in einem weiteren Schritt nach den theologischen Grund- 
gedanken zu fragen’. 

Theodor will in den beiden Homilien - wie er selber seine Absicht for- 
muliert - die Neophyten über die Größe der eucharistischen Gabe, über die 


3 Vgl. K. Baus, Die Reichskirche nach Konstantin dem Großen (HKG II/1), Freiburg 19792, 
103. - Im 20. Jahrhundert änderte sich die Beurteilung Theodors und seiner Lehre weitgehend. 
Zwar gibt es noch Autoren, die Theodor die Rechtgläubigkeit absprechen, aber die Mehrzahl lehnt 
die Verurteilung Theodors als Häretiker ab. Vgl. dazu besonders E. AMANN, a.a.0. und 
R. DEVREESSE, Essai sur Theodore de Mopsueste (Studi e Testi 141), Vatikan 1938, 53-93, ferner 
aus neuerer Zeit, die Christologie Theodors betreffend, A. GRILLMEIER, Jesus der Christus im 
Glauben der Kirche I, Freiburg 1979, 614-634. Vgl. ferner die Autoren, die erwähnt sind bei 
G. VAVANIKUNNEL, Die eucharistische Katechese der Anaphora der Apostel Mar Addai und Mar 
Mari, Würzburg 1976, 29, Anm. 145. 

4*Hom. 1-10 = A. MiNGANA, A Commentary of Theodore of Mopsuestia on the Nicene Creed 
(Woodbrooks Studies 5), Cambridge 1932. - Hom 11-16 = A. MINGANA, Commentary of Theo- 
dore of Mopsuestia on the Lord’s Prayer and on the Sacraments of Baptism and of Eucharist 
(Woodbrooks Studies 6), Cambridge 1933. - Eine umfassende Einführung in die 16 Homilien 
schickt R. DEVREESSE der syrisch-französischen Textausgabe voran: R. TONNEAU/R. DEVREESSE, 
Les homelies catöchetiques de Theodore de Mopsueste (Studi e Testi 145), Vatikan 1949. 

5 Vgl. V.S. JANERAS, En quels jours furent prononce£es les homelies cat&chetiques de Theodore 
de Mopsueste, in: Memorial Msgr. Gabriel Khouri Sarkis (1898-1968), Löwen 1969, 121-133. 

6 Zur Bedeutung dieser Homilien für die Liturgiegeschichte vgl. besonders H. LIETZMANN, Die 
Liturgie des Theodor von Mopsuestia, in: Sitzungsberichte der Akademie zu Berlin. Philoso- 
phisch-historische Klasse, 1933, 915-936. 

"Wir stützen uns auf die in Anm:4 genannte syrisch-französische Textausgabe von 
R. TONNEAU/R. DEVREESSE. 


150 


Kraft des Sakramentes und über die Art und den Vollzug der Bilder und 
Zeichen unterweisen 8. Zu Beginn zeigt er die Notwendigkeit der euchari- 
stischen Speise für das Leben der Getauften auf?. Als guter Katechet 
gebraucht er dabei anschauliche Bilder und Vergleiche. So beginnt er mit 
dem Vergleich vom neugeborenen Kind: bald nach der Geburt bekommt es 
die ihm zukommende, natürliche Nahrung, welche es am Leben erhält; 
diese Nahrung bekommt das Neugeborene von dem Wesen, welches es 
geboren hat !®. Ähnlich ist es nach Theodor in der kommenden Welt: durch 
die Auferstehung werden wir zum neuen Leben geboren werden ; wie durch 
eine Speise werden wir dann durch die Gnade des Heiligen Geistes im 
unsterblichen Sein erhalten werden !!. Nun stehen aber das irdische Leben 
und das künftige Leben nicht unverbunden neben- und nacheinander; mit- 
tels Typen und Zeichen werden wir in der Taufe schon zum neuen Leben 
geboren. Zur Erhaltung dieses neuen Lebens brauchen wir dem Typos nach 
auch schon eine neue Nahrung, die in Bezug steht zu dem, was wir sein 
werden und was wir in der Taufe dem Typos nach schon empfangen 
haben !?. Diese Nahrung kommt von dort, woher uns auch die neue Geburt 
der Taufe kam: aus dem Tode des Herrn. Wie wir in der Taufe dem Typos 
nach mit Christus begraben sind, um mit ihm auch an der Auferstehung und 
am neuen Leben Anteil zu haben in der Gnade des Heiligen Geistes, gibt 
auch die dieser Wirklichkeit entsprechende Nahrung Anteil am Tod des 
Herrn, um das neue Leben in den Getauften zu erhalten !?. Diese Speise ist 
die Eucharistie. Als sichtbare Speise entspricht sie unserem irdischen Leben 
auf Erden, als Typos aber nährt sie uns mit der Gnade des Heiligen Gei- 
stes !#, | 

Nach der Darlegung der Notwendigkeit der dem neuen Leben entspre- 
chenden Nahrung befaßt sich Theodor näherhin mit dem Wesen und der 
Kraft der eucharistischen Gabe. Brot und Wein, die der Herr zur Erhaltung 
des neuen Lebens den Jüngern übergeben hat, sind sein Leib und sein Blut; 
sie sind es, «nachdem sie die Gnade und das Kommen des Heiligen Geistes 
empfangen haben» °5. 

Damit ist ein Thema angesprochen, das für Theodor und überhaupt für 
die antiochenische Eucharistieauffassung bedeutsam ist: das Kommen und 


5 Vgl. Hom. 15,1: TONNEAU 465, 

° Vgl. Hom. 15,1-14: TONNEAU 465-483. 

10 Vgl. Hom. 15,1: TONNEAU 465; vgl. auch Hom. 15,5: TONNEAU 469. 
I Vgl. Hom. 15,4: TONNEAU 467-569. 

12 Vgl. Hom. 15,5: TONNEAU 469. 

13 Vgl. Hom. 15,6: TONNEAU 471. 

14 Vgl. Hom. 15,3: TONNEAU 467. 

15 Vgl. Hom. 15,10: TONNEAU 475. 
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die Gnade des Heiligen Geistes !6. «Der Geist ist es, der lebendig macht. » 
(Jo 6,63). Der (menschliche) Leib des Herrn hat nicht von Natur aus 
Unsterblichkeit; der Heilige Geist hat ihm in der Auferstehung Unsterb- 
lichkeit gegeben und auch die Möglichkeit, andern Unsterblichkeit zu ver- 
leihen. Wie der Heilige Geist in der Auferstehung den Leib des Herrn 
unsterblich macht, ist es auch die Herabkunft des Heiligen Geistes, welche 
bewirkt, daß Brot und Wein Leib und Blut Christi sind und denjenigen, die 
an den Mysterien des Leibes und Blutes Christi teilnehmen, am künftigen 
unsterblichen Leben Anteil geben !7. Dieses Kommen und Wirken des Gei- 
stes betont Theodor stets von neuem, besonders wenn er dann die Epiklese 
erklärt '3. 

Überdies gilt es von der Eucharistie vor allem zu wissen, daß sie «eine Art 
Opfer ıst, das wir vollziehen ... ein Opfer, ohne etwas Neues und ohne das 
eigene Opfer des Zelebranten zu sein, sondern es ist ein Gedächtnis des 
wahren Opfers» 19, welches Christus in seinem Leiden und Sterben für alle 
darbrachte und in seiner Auferstehung und in seinem Aufstieg zu Gott 
vollendete 2%. Damit zeichnet sıch bereits ab, was sich auch nachher bei der 
Deutung des Eucharistievollzugs zeigt: Theodors Homilien liegen ganz auf 
der Linie des antiochenischen Eucharistieverständnisses, wie es sich beson- 
ders in den Anaphoren zeigt: Die Eucharistie ist vor allem Anamnese, 
Prosphora und Epiklese ?!. 

Nach diesen grundsätzlichen Erörterungen über die Eucharistie beginnt 
Theodor ım zweiten Teil der Hom. 15 mit der Erklärung des Vollzugs der 
heiligen Messe ; zunächst erklärt er die Riten von der Gabenbereitung bis 
zum Beginn der Anaphora: Herbeitragen und Niederlegen der Gaben auf 
den Altar??, Gebet des Zelebranten um eine würdige Feier der Liturgie ?, 
Friedensgruß ?*, Händewaschung des Zelebranten und des ganzen Presbyte- 
rıums?, Verlesen der Namen aus den Diptychen *. 


16 Vgl. dazu E.P. SımAn, L’experience de l’Esprit par l’Eglise d’apres la tradition syrienne 
d’Antioche, Paris 1971; E. JEAUNEAU, L’Esprit et l’Eucharistie, in: VS 100 (1959) 655-669. 

7 Vgl. Hom. 15,10-13: TONNEAU 475-483. 

18 Vgl. Hom. 16,11-12: TONNEAU 551-553. 

19 Vgl. Hom. 15,15: TONNEAU 485. - Vgl. dazu O. CAsEL, Neue Zeugnisse für das Kultmyste- 
rium, in: JLW 13 (1936) 99-126 (hier 121-122). 

2° Vgl. Hom. 15,15-16: TONNEAU 485-491. — Als Exeget zitiert Theodor häufig biblische Texte, 
hier die einschlägigen Stellen aus dem Hebräerbrief: 8,1-2.4-5; 10,12-14. 

2! Vgl. dazu J. LECUYER, Die Theologie der Anaphora nach der Schule von Antiochien, in: LJ 11 
(1961) 81-92. 

22 Vgl. Hom. 15,24-29: TONNEAU 501-511. 

23 Vgl. Hom. 15,30-33: TONNEAU 511-515. 

24 Vgl. Hom. 15,34-41: TONNEAU 515-527. 

25 Vgl. Hom. 15,42: TONNEAU 527. 

26 Vgl. Hom. 15,43: TONNEAU 529. - Die Verlesung der Namen aus den Diptychen (es werden 
aus Schreibtäfelchen Namen von Lebenden und Verstorbenen genannt, derer fürbittend beson- 
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Der Meßerklärung Theodors liegt der syrisch-antiochenische Ritus zu- 
grunde — urverwandt mit der Liturgie der Apostolischen Konstitutio- 
nen ?”, 

Daß Theodor nichts vom Wortgottesdienst erwähnt und seine Erklärun- 
gen erst mit der Deutung der Gabenbereitung beginnt, dürfte von seinen 
Adressaten her verständlich sein : die Taufschüler hatten schon längere Zeit 
an der sogenannten Katechumenenmesse teilnehmen dürfen; sie kennen 
also den Wortgottesdienst bereits 23. 

Die Eucharistie ıst also Gedächtnis des Opfers Christi. Nun will Theodor 
das Geschehen des Opfers Jesu im Symbol vollzogen sehen, und zwar bis in 
die Details hinein :: Einzelheiten der Liturgie werden bestimmten Stationen 
und Begleitumständen der Passion zugeordnet. Wenn zum Beispiel die 
Gaben, die «Typen des Opfers», zum Altar getragen werden, «müssen wir 
Christus sehen, wie er zur Passion geführt und von neuem auf den Altar 
gelegt wird, um für uns geopfert zu werden » ?°. Der Altar ist gleichsam das 
Grab Christi; die Altartücher bedeuten das Grablinnen ; die Diakone auf 
beiden Seiten des Altars stellen die Engel dar, die am Grab des Herrn 
wachten und am Östermorgen die Auferstehung kundtaten ; der ganze Ritus 
der Gabenbereitung geschieht in großem Schweigen und heiliger Furcht, 
weil sich die Jünger während der Passion aus Furcht zurückgezogen 
haben °®., 

Damit ist etwas Bedeutsames geschehen: die sogenannte - uns «heutige 
Westler> in manchem befremdende - Meßallegorese ist geboren, interessan- 
terweise bei einem Theologen der antiochenischen Schule, der als Exeget die 
historische und wörtliche Auslegung der Schrift verficht im Gegensatz zur 
typologischen und allegorischen der Alexandriner. «Zustandegekommen ist 
die Meßallegorese durch eine Überdehnung der Idee der Anamnesis.» 3! 


ders gedacht wird) im Anschluß an die Gabenbereitung rührt davon her, daß diese Verlesung 
ursprünglich mit der Darbringung von Gaben zusammenhängt: es werden jene genannt, die 
Oblationen dargebracht haben oder für die solche dargebracht worden sind. Dieses «Memento» 
wurde bald mehr ins Hochgebet hineinverlegt ; so erwähnt schon Theodor selber sozusagen als 
Dublette zum Diptychengebet bei der Gabenbereitung nochmals ein Fürbittgebet nach der Epi- 
klese (vgl. Hom. 16,14: TONNEAU 555). — Vgl. dazu A. ADAM/R. BERGER, Pastoralliturgisches 
Handlexikon, Freiburg 1980, 110; R.Kaczınskı, Die Interzessionen im Hochgebet, in: 
TH. MAAS-EWERD/K. RICHTER (Hrsg.), Gemeinde im Herrenmahl (Festschrift für E.J. Lenge- 
ling), Freiburg 1976, 303-313. 

”’ Vgl. H. LIETZMANN, 2.2.0. 915-936. 

28 Vgl. G. VAVANIKUNNEL, 2.4.0. 33. 

22 Vgl. Hom. 15,25: TONNEAU 503. 

30 Vgl. Hom. 15,26-29: TONNEAU 505-511. — Zur allegorischen Deutung des Altars vgl. auch 
F.J. DÖLGER, Der Altar als Sinnbild des Grabes Christi, in: AC 2 (1930) 318-327. 

31 Vgl. J. BETZ, Eucharistie in Schrift und Patristik (HDG IV, 4a), Freiburg 1979, 76; 
G. VAVANIKUNNEL, 2.2.0. 33-34. - Vgl. dazu auch die Ausführungen zur «anagogischen» Mysta- 
gogie der Alexandriner und zur <historischen» Mystagogie der Antiochener bei R. BORNERT, Les 
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In der zweiten Homilie über die Eucharistie (= Hom. 16) expliziert Theo- 
dor Teile der Anaphora und des Kommunionkreises. Relativ ausführlich 
behandelt er zunächst den Einführungsdialog zur Praefation?? und das 
Sanctus°?. In der weiteren Behandlung der Anaphora deutet er dann die 
Anamnese nur an und vom Einsetzungsbericht und von den Einsetzungs- 
worten Jesu sagt er nur, daß Christus am Abend vor seinem Leiden den 
Jüngern diesbezüglich Anweisungen gegeben hat °*. Daß sich Theodor hier 
so knapp hält, wirkt bei ihm umso sonderbarer, als ihm sonst der anamne- 
tische Charakter der Eucharistie bis in historische Details hinein so wichtig 
ist und sonst die ganze Eucharistiekatechese durchzieht. Man hat viel 
darüber gerätselt ; am besten erklärt es sich wohl aus seiner großen Ehrfurcht 
«vor den furcht- und schauererregenden Dingen, die da geschehen » ?°. Aus 
heiliger mysteriöser Scheu sollten die unfaßlichen Worte des Herrn außer- 
halb der liturgisch-sakramentalen Anwendung nicht ausgesprochen wer- 
den ’?”. 

Von der Haltung heiliger Scheu und tiefer Ehrfurcht gegenüber dem 
eucharistischen Geschehen spricht Theodor auch sonst an zahlreichen Stel- 
len seiner Homilien. Die Eucharistie ist ein furchterregendes Mysterium. 
Mit dieser Meinung steht Theodor nicht allein. Narses, Johannes Chryso- 
stomus und die Apostolischen Konstitutionen reden ebenso. Dies rührt 
wohl von der eigenartigen Frömmigkeitsauffassung und liturgischen Hal- 
tung her, die sich im 4. Jahrhundert besonders in Antiochien ausbreitete. 
Man begnügte sıch nicht mit dem Bekenntnis zu Nicäa; man versuchte, 
auch in der liturgischen Haltung und im Gebet der Kirche die göttliche 
Majestät und königliche Macht Christi mehr und mehr zu betonen °%. 

Nach den kurzen Andeutungen über den Einsetzungsbericht und die 
Anamnese geht Theodor ın seiner Katechese zu dem für ıhn wichtigsten Teil 
der Anaphora über: zur Epiklese. Bis zu diesem Zeitpunkt liegt Christus auf 
dem Altar seinem gestorbenen Leib nach - «wie in einem Grab». Die 
Gaben sınd erst die Typen des geopferten Leibes und Blutes Christi. Nun 


commentaires byzantins de la divine liturgie du VII® au XVe siecle, Paris 1966, 52-82. - Vgl. ferner 
H. DE LußAc, Typologie et allegorisme, in: RSR 34 (1947) 180-226. 

32 Vgl. Hom. 16,2-5: TONNEAU 537-543. 

3 Vgl. Hom. 16,6-9: TONNEAU 543-549. -— Zur Bedeutung des Sanctus siehe unten Punkt 
4.1.2.3. 

34 Vgl. Hom. 16,10: TONNEAU 549-551. 

35 Vgl. G. VAVANIKUNNEL, 2.2.0. 53-55. 

3° Vgl. Hom. 16,9: TONNEAU 549 u.ö. 

37” Vgl. H. LIETZMANN, 2.4.0. 932. 

38 Vgl. dazu J. QUASTEN, Mysterium tremendum. Eucharistische Frömmigkeitsauffassungen 
des 4. Jahrhunderts, in: A. MAYER (Hrsg.), Vom christlichen Mysterium. Gesammelte Arbeiten 
zum Gedächtnis von O. Casel, Düsseldorf 1951, 66-75. 
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muß er, um uns das Leben zu spenden, kraft der liturgischen Handlungen 
und Worte von den Toten auferstehen. Dies geschieht durch das Kommen 
der Gnade des Heiligen Geistes, so wie Christus am OÖstermorgen durch die 
Kraft des Geistes auferstanden ist. 

Für die Verwandlung der Gaben in den lebendigen und lebenspendenden 
Leib und das Blut des Herrn ist also für Theodor wie für die syrisch-an- 
tiochenische und dann für die gesamte östliche Theologie die Epiklese 
wesentlich. Seit dem 4. Jahrhundert rufen beinahe alle orientalischen Ana- 
phoren - meistens nach dem Einsetzungsbericht - den Heiligen Geist an, 
daß er komme, oder den Vater, daß er den Geist sende, die Gaben in den 
Leib und das Blut Christi zu wandeln # Der Heilige Geist bewirkt, daß die 
gesprochene Anamnese der Verba Testamenti, die der Zelebrant nach orien- 
talischer Auffassung nicht in persona, sondern in nomine Christi spricht, 
zur epiphanischen Anamnese wird *!. Der Geist ist es, der Christus gegen- 
wärtig macht *. 

Die Epiklese ruft aber den Heiligen Geist nicht nur über Brot und Wein, 
daß er sie verwandle in den unsterblichen Leib und das Blut Christi, sondern 
auch über die versammelten Gläubigen, daß er sie durch die Kommunion 
zu Gliedern des Leibes Christi verwandle und alle zu einem einzigen Leib 
verbinde und ihnen durch seine Gnade Unsterblichkeit und ewiges Leben 
verleihe #. 

Dann schreitet Theodor weiter zur Erklärung des Kommunionteils. Vom 
Vaterunser, das wohl im 4. Jahrhundert in den meisten Liturgien einen 
festen Platz hatte *, erwähnt er nichts. Aber er hat ja seinen Zuhörern bereits 
eine eigene Homilie über das Herrengebet gehalten (= Hom. 11). In der 
Deutung der dem Kommunionempfang unmittelbar vorausgehenden 
Handlungen ist er wieder sehr stark allegorisierend ; so bedeutet beispiels- 
weise der Friedenswunsch das Offenkundigmachen der Auferstehung vor 
den Jüngern # oder das Brechen des Brotes in einzelne Stücke, die dann die 


39 Vgl. Hom. 16,11-12: TONNEAU 551-553. - Vgl. E.P. SIMAN, 4.2.0. 233. 

# Vgl. P. EVDOKIMOV, Das Gebet der Ostkirche, Graz 1986, 73. 

4 Ebd. 74. 

42 Zur Entwicklung und Bedeutung der Epiklese wie auch zu den diesbezüglichen Auseinan- 
dersetzungen zwischen Ost und West vgl. u.a. P. EVDOKIMOV, a.a.0. 69-76; R. HOTZ, Sakramente 
- im Wechselspiel zwischen Ost und West, Zürich 1979, 222-265; E.P. SIMAN, a.a.O. 70-139, 
- 214-244, ders., La dimension pneumatique de l’eucharistie d’apres la tradition syrienne d’Antio- 
che, in: Le point theologique 18, Paris 1976, 97-114; 1.H. DaLMmaıs, L’Esprit Saint et le mystere 
du salut dans les &picleses eucharistiques syriennes, in: A. PıstolA/A.M. TRIACCA (Hrsg.), Le 
Saint-Esprit dans la liturgie, Rome 1977, 55-64. 

# Vgl. Hom. 16,13: TONNEAU 555. - Vgl. dazu E.P. Sıman, La dimension pneumatique ..., 
a.a.0. 110-114. 

4 Vgl. J. A. JUNGMANN, Missarum sollemnia Il, Wien 21949, 335-355. 

4 Vgl. Hom. 16,20: TONNEAU 563. 
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Gläubigen empfangen, die Erscheinungen des Auferstandenen vor verschie- 
denen Personen. * 

Bei der Erklärung des Kommunionempfangs belehrt Theodor seine 
Adressaten nochmals darüber, daß und warum alle diese Speise nötig 
haben *’, und darüber, was die empfangene Gabe ist und den Getauften 
schenkt und in ihnen bewirkt #. Einen besonderen Akzent legt er hier wieder 
auf die ehrfürchtige Haltung, in welcher Priester und Volk vom erhabenen 
Altar die unsterbliche heilige Speise empfangen sollen *. 

Mit einigen Bemerkungen über das Würdigsein für die Teilnahme an der 
Eucharistie und das Sich-dessen-würdig-Erweisen, was man empfangen 
hat ‘®, und über die kirchliche Bußdisziplin °! schließt Theodor seine kate- 
chetischen Unterweisungen über die Mysterien der Kirche ab. 


4.1.2. Die eschatologische Ausrichtung der Eucharistie 


Wenn wir jetzt nach einigen theologischen Grundgedanken der Homilıen 
Theodors über die Eucharistie fragen °?, kann zunächst festgestellt werden: 
Theodor steht mit seiner Deutung weitgehend in der breiten Tradition der 
Kirchenväter, setzt aber eigene Akzente. So sieht er der Überlieferung ent- 
sprechend die Eucharisite in ihrer dreifachen zeitlichen Relation: sıe ist 
Gedächtnis des Opfers Christi; sie ist Gegenwart des Leibes und Blutes 
Christi und wird uns gereicht als Speise der Unsterblichkeit; sie ist in Zei- 
chen und Typos Unterpfand und Vorwegnahme der zukünftigen vollende- 


4 Vgl. Hom. 16,18-19: TONNEAU 561. 

#7 Vgl. Hom. 16,24-25: TONNEAU 569-575. 

# Vgl. Hom. 16,26-30: TONNEAU 575-583. -- Näheres zur Wirkung der Kommunion vgl. unten 
Punkt 4.1.2.5. 

# Vgl. Hom. 16,27: TONNEAU 577 u.ö. 

50 Vgl. Hom. 16,36-38: TONNEAU 591-595. 

5! Vgl. Hom. 16,39-43: TONNEAU 597-605. 

s2 Vgl. zum folgenden neben den schon genannten Arbeiten von J. BETZ, O. CASEL, 
R. DEVREESSE, H. LIETZMANN, E.P. SIMAN, G. VAVANIKUNNEL auch L. ABRAMOWSKI, Zur Theo- 
logie Theodors von Mopsuestia, in: ZKG 72 (1961) 263-293; G. KocH, Die Heilsverwirklichung 
bei Theodor von Mopsuestia, München 1965; J. LECUYER, Le sacerdoce chretien et le sacrifice 
eucharistique selon Th&odore de Mopsueste, in: RSR 36 (1949) 481-517; I. ONATIBIA, La Vida 
Christiana. Tipo de las Realidadas Celestas. Un concepto basico de la Teologia de Teodoro de 
Mopsusestia, in: Scriptorium Victoriense 1 (1954) 100-133; J. QUASTEN, The Liturgical Mysti- 
cism of Theodore of Mopsusest, in: ThSt 15 (1954) 431-439; F.J. REINE, The Eucharistic Doctrine 
and Liturgy ofthe Mystical Catecheses of Theodore of Mopsuest, Washington 1942; W. DE VRIES, 
Der «Nestorianismus» Theodors von Mopsuestia in seiner Sakramentenlehre, in: OCP 7 (1941) 
91-148; ders., Das eschatologische Heil bei Theodor von Mopsuestia, in: OCP 24 (1958) 309- 
338. 
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ten Kommunion und Gemeinschaft mit dem Herrn, die uns zuteil werden 
wird bei der Auferstehung. Auf diesen eschatologischen Aspekt der Eucha- 
ristie legt Theodor in seiner Erklärung das Schwergewicht 53. 


4.1.2.1. Die Anamnese des Opfers Christi 


Wie wir bereits gesehen haben, deutet Theodor den Einsetzungsbericht und 
die Einsetzungsworte Jesu, in denen er sonst die Passion besonders ausge- 
drückt findet °*, und die Anamnese in der Erklärung der Anaphora nur an ®. 
Aber der Gedanke der Anamnese ist in seiner Eucharistieerklärung überall 
präsent: die Eucharistie ıst Gedächtnis des Opfers Christi. Hören wir Theo- 
dor selber: 


«Vor allem gilt es zu wissen, daß es ein Opfer ist, was wir begehen und wovon wir 
genährt werden. Denn wenn wir auch bei der Speise und beim Trank des Todes 
unseres Herrn gedenken ..., so ist doch klar, daß wir bei der Liturgie ein Opfer 
vollziehen. Es ist die Aufgabe des Priesters des Neuen Bundes, dieses Opfer 
darzubringen, weil in ihm aufscheint, worin der Neue Bund besteht. Es ist 
offensichtlich ein Opfer, aber nicht in der Weise, daß es etwas Neues wäre oder 
daß der Priester es als sein eigenes vollzöge, sondern ist es das Gedächtnis jenes 
wahren Opfers. » 5° | 


Was jenes wahre Opfer war, erklärt dann Theodor folgendermaßen: 


«Christus übt eine Art Hohespriestertum aus; was er als Opfer Gott darbringt, 
ist nichts anderes als Er selber, wenn er sich für alle dem Tod überliefert. Aber er 
ist als Erster von den Toten auferstanden, in den Himmel aufgestiegen und sitzt 
zur Rechten Gottes ...» >? 


Das Erlösungswerk ist das eine und ganze Pascha Domini: Tod, Aufer- 
stehung und Hımmelfahrt. Das Sühnopfer der Passion ist Durchgangsphase 
des Eintritts Christi seiner Menschheit nach in den Himmel. «Der Sühnop- 


53 Vgl. J. BETZ, a.a.O. 74-76; J. LECUYER, Le sacerdoce ..., a.a.0. 513. 

54 Vgl. Hom. 15,6-7: TONNEAU 471-473; ferner Hom. 16,16: TONNEAU 557-559. 

55 Vgl. Hom. 16,10-11: TONNEAU 549-553. 

56 Hom. 15,15: TONNEAU 485. 

57’ Hom. 15,16: TONNEAU 487. - Es ist beachtenswert, daß in Theodors Christologie und Sote- 
riologie, die auf dem Logos-Anthropos-Schema aufbaut und darum der menschlichen Natur 
Christi ihr echtes physisch-psychisches Innenleben und ihre Handlungsfähigkeit beläßt, das erlö- 
sende Opfer Christi ein Akt «menschlicher Entscheidung» ist. In der Hingabe an Gott bis in den 
Tod wird hier der Mensch Sieger über Sünde und Tod, freilich nur mit der Gnade des Logos und 
des Pneumas, wobei allerdings Theodors Aussagen über die Rolle des Logos im Erlösungswerk 
mangelhaft bleiben. - Vgl. dazu A. GRILLMEIER, 4.2.0. 621-626; G. KOCH, a.a.O. 85; P. GALTIER, 
Theodore de Mopsueste: sa vraie pensee sur l’incarnation, in: RSR 45 (1957) 161-186, 338- 
360. 
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fergedanke verbindet sich ... zutiefst mit dem Gedanken eines exemplarıi- 
schen, aber doch auch heilswirkenden Übergangs des mit der Gesamt- 
menschheit verbundenen susceptus homo in den Aion der Vollendung. » ® 
Auf dieser Vollendung des Opfers Christi im Hımmel, auf seinem - auch 
menschlichen - Eingehen zum Vater, ins Allerheiligste, um alle an sich zu 
ziehen, liegt Theodors Hauptinteresse, aber eben nie ungeachtet des Todes- 
leidens Jesu. Denn die Auferstehung und die kommende Welt wurden uns 
allein durch seinen Tod hindurch geoffenbart‘’”. Das Opfer Christi ist 
wesentlich ein himmlisches Opfer, himmlische Liturgie, aber unlösbar vom 
Opfertod am Kreuz. 

Christus hat die gemeinsame Natur aller Menschen angenommen, um 
durch seinen Tod und seine Auferstehung und sein menschliches Eingehen 
zum Vater allen Menschen die Möglichkeit dieser Vollendung zu eröffnen. 
Dazu bedürfen die Menschen der Teilhabe an seinem Tod und dadurch auch 
an seiner Auferstehung. In den Sakramenten geschieht dies mittels Typen 
und Symbolen. Warum erst in Symbolen? Weil wir in dieser Welt noch nicht 
in der Fülle der Wirklichkeit uns befinden und weil die geschichtliche Weise 
des Opfers Christi unwiederholbar ist. Aber dieses einmalige Opfer, das in 
seiner Vollendung im Himmel bestehen bleibt, wird durch sakramentale 
Zeichen anwesend, so daß wir jetzt schon daran Anteil bekommen kön- 
nen ®°. 

Die Liturgie ist Gedächtnis des Opfers Christi im Sinne der objektiven 
«Aktualpräsenz» (J. BETZ). Die Liturgie der Kirche ıst Bild der Liturgie, 
welche Christus vollbrachte und vollbringt. Der Priester ist Bild (eikwv) des 
Hohenpriesters Christus. Christus selber handelt durch den sichtbaren Prie- 
ster 61. Wie der Priester Bild Christi ist, so sind die liturgischen Handlungen 
Bilder des Erlösungswerkes Christi. Die objektive Anamnese des Opfers 
Christi verwirklicht sich kraft der liturgischen Handlungen: 


«Im Glauben zeichnen wir die Schau der himmlischen Dinge in unseren Geist 
ein, bedenkend, daß Christus, der für uns gestorben, auferstanden und in den 
Himmel aufgestiegen ist, jetzt noch mittels dieser Symbole für uns geopfert 
wird ; so werden wir, wenn wir mit unseren Augen glaubend auf die jetzt voll- 
zogenen Erinnerungszeichen achten, dahin geführt, zu sehen, daß er noch stirbt, 
aufersteht und in den Himmel aufsteigt - wie es einst für uns geschehen 
ist.» 2 


58 (5. KOCH, 2.2.0. 81. 

59 Vgl. Hom. 15,6-7: TONNEAU 471-473. — Vgl. J. LECUYER, Le sacerdoce chretien ..., a.a.O. 
487-490. 

60 Vgl. G. VAVANIKUNNEL, 2.4.0. 36. 

61 Vgl. Hom. 15,21: TONNEAU 497. 

62 Hom. 15,20: TONNEAU 497. - Zum Bildcharakter der Liturgie bei Theodor vgl. auch 
H.J. SCHULZ, Die byzantinische Liturgie, Trier 21980, 39-44. 
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J. BETZ sıeht hier eine klare «Koinzidenz des sakramentalen Jetzt und des 
heilsgeschichtlichen Einst». Dazu kommt noch, daß Theodor - wie wir 
gesehen haben - nıcht nur wie die Tradition die Identität der Heilstat als 
ganzer und der Liturgie als ganzer vertritt, sondern Einzelheiten der Liturgie 
mit bestimmten Einzelheiten der geschichtlichen Heilstat parallelisiert. Da 
das Opfer Christi durch Zeichen gegenwärtig wird, möchte Theodor in den 
Riten vielfältige Zeichen erkennen, welche den Opfertod des Herrn darstel- 
len. 

Die Symbole sind aber keine leeren Zeichen, die nur die subjektive Erin- 
nerung der Teilnehmer anregen, sondern sind Bilder, welche die Wirklich- 
keit selber enthalten. So wenigstens sehen es unter anderen J. BETZ, 
OÖ. CASEL®, L. ABRAMOWSKI®, J. LECUYER ©’, G. VAVANIKUNNEL ®, wäh- 
rend W. DE VRIES den Bildern und auch dem Sakrament in der Sichtweise 
Theodors fast jede Wirklichkeit abspricht °%. Wir werden später auf dieses 
Problem zurückkommen. 

Jedenfalls bedeutet die Eucharistiefeier Gedächtnis und Verkündigung 
des Todes des Herrn, bis er kommt ’®. Doch Christus nahm den Tod aufsich, 
um zur Auferstehung zu gelangen. Wie in der realen geschichtlichen Ord- 
nung Tod und Auferstehung Jesu untrennbar zusammengehören, so auch in 
der sakramentalen Ordnung. Darum muß in der liturgischen Handlung als 
der Anamnese des geschichtlichen Erlösungswerkes auch die Auferstehung 
gegenwärtig werden. Der Einsetzungsbericht vergegenwärtigt das Todeslei- 
den Jesu und seinen leblosen Leib ’!. Demgegenüber sieht Theodor - wie wir 
gesehen haben - die Auferstehung vorwiegend in der Epiklese repräsen- 
tiert: 


«Wir begehen der Reihe nach das Gedächtnis des Todes des Herrn und emp- 
fangen hiervon eine unaussprechliche Nahrung, welche uns eine Hoffnung gibt, 
die stark genug ist, uns zur Teilnahme an den kommenden Gütern zu führen. 
Diese und ähnliche Dinge nennt der Priester in dieser heiligen Liturgie; durch 
die Erwähnung alles dessen, was geschehen ist, bereitet er uns darauf vor, die 
Gabe Christi, unseres Herrn, zu erkennen in den aufliegenden Elementen. Es ist 
nun aber nötig, daß unser Herr Jesus Christus von den Toten aufersteht durch 
die Kraft dieser Handlungen und daß er seine Gnade über uns alle ausgießt ; dies 


63 J. BETZ, a.a.D. 75. 

64 Vgl. J. BETZ, a.a.O. 106. 

65 Vgl. O. CAsEL, a.a.0. 119-122. 

66 Vgl. L. ABRAMOWSKI, a.a.0. 273. 

67 Vgl. J. LECUYER, Le sacerdoce chretien ..., a.a.0. 500. 

68 Vgl. G. VAVANIKUNNEL, 2.4.0. 39. 

69 Vgl. W. DE VRIES, Der «Nestorianismus» Theodors ..., 4.2.0. 106-123. 
70 Vgl. Hom. 15,3: TONNEAU, 467. Ebenso Hom. 15,6: TONNEAU 471. 

"1 Vgl. Hom. 15,28-29: TONNEAU 509-511. 


159 


kann nicht anders geschehen als durch das Kommen der Gnade des Heiligen 
Geistes... Darum folgt notwendigerweise, daß der Priester, entsprechend der 
Regel des Kultes, um das Kommen des Heiligen Geistes über Brot und Wein 
bittet, damit sie wahrhaftig als Leib und Blut des Herrn erscheinen ...» ’? 


Halten wir, diesen Abschnitt abschließend, fest: Die Eucharistie ist für 
Theodor wesentlich Gedächtnis des Erlösungsopfers Jesu Christi. Diese 
Anamnesis bedeutet für ihn «Aktualpräsenz, die «Verheutigung» der ge- 
schichtlichen Heilstaten Jesu im jetzigen Kultgeschehen » 73. Mit dieser fun- 
damentalen Idee der Anamnesis steht Theodor ganz in der Reihe der Tra- 
dition. Neu und auffallend ist die allegorisierende Zuordnung einzelner 
Riten und Symbole zu bestimmten geschichtlichen Heilstaten. Auffallend 
ist auch die große Bedeutung der Epiklese, die im 4. Jahrhundert besonders 
im kleinasiatisch-syrischen Raum Fuß gefaßt und rasche Verbreitung gefun- 
den hat ”*. 


4.1.2.2. Die Anamnese führt zur eschatologischen Erwartung 


So bedeutsam also der anamnetische Gedanke in Theodors Eucharistiever- 
ständnis ist, das eigentlich Charakteristische in seiner Erklärung ist die 
Ausrichtung auf das Eschaton. Er hat «wie kein zweiter die eschatologische 
Dimension des Sakramentes betont» 75. Es ist aber nicht so, daß die Anam- 
nesis des geschichtlichen Erlösungswerkes und das Ausgreifen auf das Kom- 
mende hin zwei Aspekte wären, die unverbunden nebeneinander stünden. 
Die Ausrichtung auf das Eschaton ist vielmehr notwendige Konsequenz aus 
der Anamnesis des Opfers Christi, wıe Theodor es versteht. Denn Tod und 
Auferstehung des Herrn haben eben dieses Ziel: den kommenden Aion zu 
eröffnen, für uns die «kommenden Güter», die «Güter der kommenden 
Welt» zu erwerben ’®. Das Gedächtnis der vergangenen Heilstat muß darum 
notwendig auf dieses Ziel des Opfers Christi, das heißt eschatologisch aus- 
gerichtet sein. Und darauf legt Theodor eindeutig das Schwergewicht. Einige 
Texte mögen dies belegen. 


«Durch seinen Tod will er uns die kommende Welt geben, wo alle Sünden 
vergeben werden.» 7? 


?? Hom. 16,10 (Schluß) - 16,12: TONNEAU 551-553. 

73 J. BETZ, a.a.O. 105. 

74 Vgl. J. A. JUNGMANN, Missarum sollemnia II, 232-240. 

"5 J. BETZ, a.a.O. 76. -— Diese eschatologische Ausrichtung findet sich auch sonst in seiner 
Theologie, bekommt aber im liturgisch-sakramentalen Erleben und Erfahren eine ganz eigene 
Note. 

76 Vgl. R. DEVREESSE, Introduction, a.a.0. XXVI. 

7” Hom. 15,7: TONNEAU 473. 
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«Im Himmel, nicht auf Erden, übt Er sein Hohespriestertum aus, da er gestor- 
ben, auferstanden und in den Himmel aufgestiegen ist, um uns alle aufzuerwek- 
ken und auch in den Himmel aufsteigen zu lassen. Und solcher Art ist das 
Testament, das er für die gemacht hat, die an ihn glauben: sie an der Auferste- 
hung von den Toten teilhaben und in den Himmel aufsteigen zu lassen.» 73 
«Christus ist der Diener (des Heiligtums), da er in den Himmel aufgestiegen ist 
und dort für uns die Liturgie erfüllt, um für uns auf jede Weise alle dorthin zu 
ziehen, gemäß der Verheißung. » "? 


«... der für uns den Tod auf sich genommen und durch sein Opfer für uns die 
Vollendung erworben hat.» 8° 

«Aus Gnade und Barmherzigkeit hat Gott diese Liebe zu uns gezeigt, deretwegen 
der einzige Sohn Gottes, Gott der Logos, einzig und allein zum Heil von uns 
allen das Unsere annehmen wollte, um von den Toten aufzuerstehen; er ließ es 
(das Unsere, das Menschliche) in den Himmel aufsteigen ... und zur Rechten 
Gottes sitzen; und er verlieh uns, daß auch wir daran teilnehmen ...» 8! 


Solche und ähnliche Texte Theodors ließen sich noch viele anführen. Der 
Übergang Christi auch seiner Menschheit nach durch den Tod hindurch ins 
neue Leben ist für den Rest der Menschheit nicht nur exemplarisch, sondern 
heilswirkend. Die Kausalität des Heilswerkes Christi für das Heil aller 
Menschen liegt für Theodor in der Verbindung des susceptus homo mit der 
gesamten menschlichen Natur ?%. 

Das vollendete Heil, die Fülle der «kommenden Güter», die Christus uns 
erworben hat, wird uns zuteil bei der allgemeinen Auferstehung, bei der 
Parusie des Herrn. | 

«Wenn unser Herr vom Himmel kommt, wird er die Art des kommenden 
Lebens erscheinen lassen und für alle die Auferstehung herbeiführen. Dann 


werden wir dem Körper nach unsterblich und der Seele nach unveränderlich 
sein ....» 


«Bis Er kommt», haben wir in dieser Welt schon Anteil am kommenden 
Leben in Zeichen und Symbolen. Denn dem Typos nach sind wir in der 
Taufe schon zum kommenden Leben geboren, das wir in der Auferstehung 
ganz zu erlangen hoffen. Um uns in diesem neuen Leben zu erhalten und 
uns schon jetzt Anteilan den kommenden Gütern zu gewähren, hat Christus 
uns die heiligen Mysterien übergeben ®*. Die Liturgie mit ihren Zeichen und 


78 Hom. 15,15: TONNEAU 487. 

79 Hom. 15,16: TONNEAU 489. 

8 Hom. 15,19: TONNEAU 495. 

3! Hom. 16,2: TONNEAU 537. 

32 Vgl. G. KOCH, 2.2.0. 81. 

83 Hom. 15,3: TONNEAU 467. 

84 Vgl. Hom. 15,3: TONNEAU 467. - Zur vorrangigen Bedeutung der Taufe bei Theodor und zur 
Zuordnung von Taufe und Eucharistie vgl. G. KocH, a.a.0. 184-208; L. ABRAMOWSKI, 2.2.0. 
281-283; J. LECUYER, Le sacerdoce chretien ..., a.a.0. 498-513. 
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Handlungen ist nicht nur Anamnese und Darstellung dessen, was geschehen 
ist, sondern Typos und Vorwegnahme der kommenden Güter. Doch nur, 
«bis Er kommt»: 


«Dann wird der Gebrauch von Symbolen und Zeichen notwendigerweise auf- 
hören, da wir ja dann in der Realität selber sein und Zeichen nicht mehr nötig 
haben werden.» 3 


Die Sakramente haben also transitorischen Charakter ®°. Sie gelten für die 
Zeit, «bis Er kommt». Bis zur Parusie haben wir den Auftrag, 


«...ın dieser Welt die Zeichen und Symbole der kommenden Güter zu verwirk- 
lichen, damit wir als Menschen, die durch die Liturgie der Sakramente im Typos 
schon in die Freude der himmlischen Güter eintreten, Besitz und die sichere 
Hoffnung dieser erwarteten Güter haben.» 8 


4.1.2.3. Unsere Liturgie und die Liturgie des Himmels 


Da dıe Eucharistie Anamnese des Opfertodes Christi ist, dieses Erlösungs- 
werk aber das wesentlich eschatologische Ziel hat, uns die «kommenden 
Güter» zu erwerben, an denen uns das Gedächtnis schon Anteil gibt, aber 
erst in Zeichen und Bildern, bis Er, wenn Er kommt, uns die kommenden 
Güter in Fülle offenbaren und schenken wird, ist es nur die logische Fol- 
gerung, daß die ganze Feier der Liturgie auf dieses Kommende, auf den 
Kommenden ausgerichtet ist, daß die Liturgie nach der Parusie Ausschau 
hält und bereits ın deren realem Magnetfeld steht. 

Das Kommende, das Christus als Erster und für uns schon verwirklicht 
hat und immer für uns wirkt und an uns einmal endgültig und «in unaus- 
sprechlicher Weise» vollbringen wird, ist der Eingang des Menschen in den 
Himmel, zu Gott, und darin die Vollendung des Menschen, seine Unsterb- 
lichkeit und Unveränderlichkeit; es ist himmlische Liturgie. Da uns Chri- 
stus an diesem Kommenden schon jetzt Anteil geben wıll im Typos der 
Sakramente, ist unsere Liturgie auf Erden zeichenhafte, aber doch ganz reale 
Teilnahme an der Liturgie, die im Himmel stattfindet 3. 


«Es sind die Zeichen der Wirklichkeiten des Himmels, die der Priester im Typos 
vollzieht... er macht eine Art Bild der Liturgie, die im Himmel stattfin- 
det.» 8 


«Von dem (Priester), der jetzt am Altar steht, müssen wir denken, daß er Bild 
jenes Hohenpriesters (Christus) ist, den er repräsentiert. Es ist nicht sein eigenes 


8 Hom. 15,3: TONNEAU 467. 

86 Vgl. J. LECUYER, Le sacerdoce chretien ..., a.a.0. 513. 

#7 Hom. 15,18: TONNEAU 493, 

88 Vgl. R. BORNERT, a.a.O. 80-82; J. LECUYER, Le sacerdoce ..., a.a.O. 506-513. 
8 Hom. 15,15: TONNEAU 485. 
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Opfer, das er darbringt;; auch ist nicht er selber in Wahrheit der Hohepriester: 
aber in einer Art Bild führt er die Liturgie dieses unaussprechlichen Opfers 
aus ..., ein sicheres Bild der Liturgie der unsichtbaren Mächte, welche dargestellt 
werden von den Diakonen ...» 9° 


Theodor bleibt auch hier nicht stehen bei einer allgemeinen Aussage und 
Parallelisierung von irdischer und himmlischer Liturgie, sondern will die 
himmlische Liturgie, wie sie in der Vision von Jes 6 gezeichnet ist, im 
äußeren Erscheinungsbild der kirchlichen Liturgie vergegenwärtigt sehen: 
der Priester ist Bild des Hohenpriesters Christus; die Diakone stellen die 
unsichtbaren Mächte dar?! ; wie Jesaja erschrocken ist, so senken alle Anwe- 
senden den Blick zu Boden und verhalten sich in großer Ehrfurcht, 
USW. 

Theodor spricht in den beiden Homilien mehrmals vom Zusammenhang 
zwischen kirchlicher und himmlischer Liturgie, am eindeutigsten und 
schönsten aber in seinen Erklärungen zum Einleitungsdialog der Anaphora 
und zum Sanctus. 

Nachdem Theodor im einleitenden Gruß des Priesters - «Die Gnade 
unseres Herrn Jesus Christus, die Liebe Gottes des Vaters und die Gemein- 
schaft des Heiligen Geistes sei mit euch!» - die ganze Heilsökonomie aus- 
gesprochen sieht, die aus der Liebe des Vaters stammt und vom Sohn voll- 
zogen worden ist und zum (eschatologischen) Ziel hat, daß auch wir 
Gemeinschaft mit dem Herrn haben mittels der Gabe des Heiligen Geistes, 
und da wir, die gerade die Liturgie feiern wollen, eben auf diese Gemein- 
schaft mit dem Herrn hoffen dürfen ??, ist auch der Sinn des darauf folgen- 
den Aufrufs «Empor euren Geist!» klar: 


«Obwohl wir diese furchterregende, unaussprechliche Liturgie auf Erden voll- 
ziehen, müssen wir zum Himmel schauen und die Andacht unserer Seele auf 
Gott richten, weil unser Tun ein Gedächtnis des Opfers und Todes unseres Herrn 
Jesus Christus ist, der sich für uns geopfert hat und auferstanden ist und - 
verbunden mit der göttlichen Natur - zur Rechten Gottes sitzt und im Himmel 
ist.» 94 


Die Teilnahme an den heiligen Mysterien, die eine Teilnahme an der 
himmlischen Liturgie im Typos bedeutet, verlangt, daß alle sich selber mit 
allen Kräften ıhres Geistes und Herzens sich in das hineingeben, was die 
Zeichen und Bilder darstellen. Im Typos der Liturgie befinden wir uns 
sozusagen schon im Hımmel. So sagt Theodor an anderer Stelle: 


% Hom. 15,21: TONNEAU 497-499. 

9 Vgl. Hom. 15,23: TONNEAU 501. 

92 Vgl. Hom. 16,9: TONNEAU 547-549. - Vgl. H.J. SCHULZ, 2.2.0. 41. 

93 Vgl. Hom. 16,2: TONNEAU 537-539. - Vgl. G. VAVANIKUNNEL, 4.2.0. 49. 
% Hom. 16,3: TONNEAU 539-541. - Vgl. G. VAVANIKUNNEL, 2.2.0. 50-51. 
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«Bei jedem Vollzug der Liturgie dieses furchterregenden Opfers, welche offen- 
sichtlich den himmlischen Realitäten ähnlich ist, erlangen wir die Gunst, durch 
Essen und Trinken wahrhaft teilzuhaben an den kommenden Gütern. Wir sollen 
uns jedesmal... bewußt machen, daß wir wie im Himmel sind.» 


Die zeichenhafte, aber doch reale Teilnahme unserer Liturgie an der 
Liturgie des Himmels zeigt sich am ausgeprägtesten im Sanctus, wenn der 
Priester samt dem teilnehmenden Volk in den Lobgesang der unsichtbaren 
Mächte einstimmt. Dieser Kult, zusammen mit den unsichtbaren Mächten, 
wird einmal unsere ewige Vollendung sein, wenn Christus uns Gemeinschaft 
gibt mıt den unsichtbaren Mächten und mit allen Gläubigen beı Gott °. Wir 
werden - wie Theodor unter Hinweis auf zwei Bibelworte sagt - den Engeln 
gleich seın (vgl. Lk 20,36), wenn wir, dem Herrn entgegen, auf den Wolken 
entrückt und für immer bei ıhm sein werden (vgl. I Thess 4,17)’. Im Typos 
der Liturgie wird dieser eschatologische Lobgesang zusammen mit allen 
Engeln und Mächten schon verwirklicht im Sanctus. 


« Über allen erwähnt er (der Priester) die Seraphim, welche jene Lobpreisung zu 
Gott aufsteigen lassen, welche der selige Jesaja durch göttliche Offenbarung 
erfahren und schriftlich überliefert hat, und die wir Versammelten alle mit lauter 
Stimme ausführen. Wie diese unsichtbaren Wesen, so rufen auch wir: Heilig, 
Heilig, Heilig ist der Herr und Gott Sabaoth! Voll sind Himmel und Erde von 
seinen Herrlichkeiten. » 98 


«... Diesen Lobgesang, den wir Anwesenden alle rufen und zur göttlichen Ver- 
herrlichung schreien, zusammen mit den unsichtbaren Mächten, um Gott unse- 
ren Kult zu erweisen. Und wir haben die gleiche Intention wie sie und legen ein 
ähnliches Bekenntnis ab wie sie, nämlich jenes, welches uns die Heilsordnung 
gegeben hat, die unser Herr Jesus Christus verwirklicht hat: unsterblich und 
unveränderlich zu werden und mit den unsichtbaren Mächten unseren Kult zu 
erweisen.» 


«Wir bedienen uns der furchterregenden Worte der unsichtbaren Mächte, um 
die Größe der Barmherzigkeit anzuzeigen, die, ohne daß wir es erwartet hatten, 
sich über uns ausgegossen hat... Und auch der Priester selbst gesellt sich mit 
lauter Stimme ganz zu den unsichtbaren Mächten ; auch er betet und verherr- 
licht die Gottheit ; und auch er ist - mit Recht nicht weniger als die andern - in 
großer Furcht vor dem, was da geschieht; und notwendig ist jedermann in 
Furcht und Zittern, weil er für alle eine so schauererregende Liturgie voll- 
zieht. » 100 


5 Hom. 15,20: TONNEAU 497. 

9% Vgl. Hom. 15,34: TONNEAU 515. 
97 Vgl. Hom. 16,7: TONNEAU 547. 

% Hom. 16,6: TONNEAU 543. 

” Hom. 16,7: TONNEAU 545-547. 

100 Hom. 16,9: TONNEAU 549. 
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In der Liturgie werden die Gläubigen also gleichsam in den Himmel 
versetzt, wo jenes wahre Opfer, dessen wir auf Erden in Zeichen und Bildern 
gedenken, «inmitten des herrlichen Lobpreises der unsichtbaren Scharen 
dargebracht wird» !%. Die Liturgie als zeichenhafte, reale Teilhabe am 
himmlischen Kult ist ein Vorgeschmack unseres neuen Lebens im Himmel. 
Darauf «bereitet uns die eucharistische Liturgie vor; diesem Dienst ist sie 
angemessen ... Die Liturgie des Sakramentes ist das Bild des Gottesdienstes 
von oben, der inauguriert wurde durch den Hohenpriester des Neuen Bun- 
des. Alles, was geschah und was geschehen wird im Laufe unserer Einver- 
leibung, entwerfen und präfigurieren die Priester im Ablauf der liturgischen 
Handlung. » !% 

Die Liturgie der Kirche auf Erden ist Teilnahme an der Liturgie des 
Himmels und darum ganz auf den Himmel ausgerichtet, «bis Er kommt» 
und uns nicht mehr «in forma», sondern «ipsis rebus» in die kommende 
Welt aufnimmt, wohin uns jetzt die Liturgie im Typos versetzt. 


4.1.2.4. Die kommenden Güter und die Gnade des Heiligen Geistes 


Worin bestehen nun die «kommenden Güter» der «kommenden Welt», 
von denen Theodor immer spricht? - Wenn davon nicht nur ganz allgemein 
die Rede ist, redet Theodor meistens von den Heilsgütern der Unsterblich- 
keit, der Unverweslichkeit und der Unwandelbarkeit, die wir im kommen- 
den Aion erlangen werden in der Auferstehung und die den ganzen Men- 
schen betreffen werden. Ä 


«Dann werden wir unsterblich sein in unserem Körper und unwandelbar in 
unserer Seele.» 1% 


«Wir, die wir von Natur aus sterblich waren, erwarten, die Unsterblichkeit zu 
empfangen, wir, die Verweslichen, werden unverweslich ... und absolut unver- 
änderlich ; von der Erde und den irdischen Lastern gehen wir in den Himmel 
über und erfreuen uns aller Güter und Seligkeiten des Himmels. Diese Hoffnung 
haben wir empfangen aus der Heilsordnung, die Christus, unser Herr, verwirk- 
licht hat ..., der als Erster diese Verwandlung erlangt hat durch seine göttliche 
Natur ...» 1% 


In ähnlicher Weise spricht Theodor von Mopsuestia öfters von den kom- 
menden Heilsgütern. Dazu gehört die Vergebung der Sünden und das Nicht- 
mehr-sündigen-Können, das aus der Unveränderlichkeit folgt. 


101 G, VAVANIKUNNEL, 4.4.0. 52. 

1022? R, DEVREESSE, Introduction, a.a.0. XXXIV-ÄXXXV. 
10? Hom. 15,3: TONNEAU 467. 

1094 Hom. 16,30: TONNEAU 583. 
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«Durch seinen Tod wird Er uns die kommende Welt geben, wo die Vergebung 
aller Sünden stattfinden wird. » !% 

«Sie (die Gnade des Heiligen Geistes) macht in der kommenden Welt den Leib 
unsterblich und die Seele unveränderlich und für jede Sünde unzugäng- 
lich. » 106 


«Wir werden alle ganz heilig sein. » 107 


Auch alle andern Übel des jetzigen Zustandes der Welt werden in der 
kommenden Welt überwunden; dazu gehört vor allem die restlose Über- 
windung des Todes. 


«Durch sein Kommen vernichtete er alle Kriege und riß jeden Haß und Kampf 
gegen uns aus: Tod, Verweslichkeit, Sünde, Leiden, Quälerei der Dämonen, all 
das, was unsere Traurigkeit verursachte; denn durch seine Auferstehung hat er 
uns davon befreit; er macht uns vollkommen unsterblich und auch unverän- 
derlich und läßt uns in den Himmel aufsteigen und gewährt uns, große Freiheit 
und Geborgenheit bei Ihm zu haben; er ermöglicht uns, eine große Liebe zu 
haben und Gemeinschaft mit den unsichtbaren Mächten und mit den Gläubigen 
bei Gott. » 1% 


Im Vergleich zur Redeweise der patristischen Tradition mag es auffallen - 
W. DE VRIES bemerkt und bemängelt dies in besonderer Weise -, daß Theo- 
dor kaum von Vergöttlichung oder von einer Teilhabe an der göttlichen 
Natur oder von einer Anschauung Gottes spricht, statt dessen eben von 
Unsterblichkeit, Unverweslichkeit, Unveränderlichkeit. Für DE VRIES ist 
dies nur die Weiterführung von Theodors nestorianischer Konzeption der 
Christologie und Soteriologie. Weil Theodor nach DE VRIES die wahre 
Inkarnation des Logos leugnet, kann es auch keine Vergöttlichung des Men- 
schen geben. Die von Theodor genannten Güter der kommenden Welt seien 
darum nur «praeternaturale», aber keine «supranaturalen» Heilsgü- 
ter 19, 

So bezweifelbar die These vom «Nestorianismus» Theodors schon in 
seiner Christologie ist, zumindest in der krassen Form, wie DE VRIES sie 
vertritt !!0, so fraglich scheint mir, im «Nestorianismus» die Begründung 
für sein gegenüber der Tradition unterschiedliches Vokabular zu sehen. 
Meines Erachtens steht viel eher Theodors Anliegen dahinter, die Trans- 
zendenz Gottes zu wahren: er will «den Arianern jede Gelegenheit zur 


105 Hom. 15,7: TONNEAU 473. 

106 Hom. 16,29: TONNEAU 581. 

107 Hom. 16,23: TONNEAU 576. 

108 Hom. 15,34: TONNEAU 515. 

109 Vgl. zum ganzen Abschnitt W. DE VRIES, Das eschatologische Heil ..., a.a.0. 308-338 ; ders.., 
Der «Nestorianismus» Theodors ..., a.a.O0. 91-148; G. KocH, a.a.0. 141-158; I. ONATIBIA, 
a.a.0. 100-133. 

110 Vgl. dazu die sehr differenzierte Auffassung von A. GRILLMEIER, 4.4.0. 614-634. 
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Verletzung der göttlichen Transzendenz entziehen. Wie stark er auch immer 
die Immanenz Gottes in unserer Geschichte oder unsere Teilhabe an Gott 
oder schließlich die entscheidende Verwirklichung dieser Immanenz und 
dieser Teilhabe in Christus selbst ansetzt, er ist immer darauf aus, die 
Gottheit nicht mit der Schöpfung zu vermischen» !!!. 

Dieses seines Anliegens wegen braucht Theodor andere Begriffe !!2, ver- 
steht aber dabei das eschatologische Heil ganz ähnlich wie die übrige Tra- 
dition, wie aus den Texten selber ersehen werden kann. Denn Unsterblich- 
keit, Unvergänglichkeit, Unveränderlichkeit und die Heiligkeit des Nicht- 
sündigen-Könnens sind für Theodor wesentliche Eigenschaften Gottes. 
Gott ist wesenhaft heilig, unsterblich und unwandelbar. Das Empfangen der 
«kommenden Güter» kann und muß daher als Teilhabe an der göttlichen 
Natur gedeutet werden, auch wenn Theodor diesen Begriff nicht direkt 
verwendet. Doch sagt er von der Gabe der Unsterblichkeit, sie sei «eine 
gewisse Weise von göttlichem Leben » !13,. Die kommenden Heilsgüter sind 
keine bloßen «bona praeternaturalia» (W. DE VRIES), sondern sind eine 
«Angleichung an das Leben Gottes, der wesenhaft heilig, unsterblich, 
unwandelbar ist» 114, 

Freilich, diese Teilnahme am Leben Gottes ist eine vermittelte Teilnah- 
me. Wir erlangen die kommenden Güter in der vollen Einung mit dem 
verherrlichten susceptus homo, in der Teilnahme an seinem Heilsbesitz ; er 
ist der Mittler und Hohepriester !5. 


«So werden wir uns in der Kommunion mit den heiligen Mysterien vereinigen 
und uns hierdurch verbinden mit unserem Herrn Jesus Christus, unserem 
Haupt, dessen Leib wir sind und durch den wir die Gemeinschaft mit der 
göttlichen Natur erlangen, wie wir glauben. » !16 


I Ebd. 617. - Vgl. auch E. AMmANN, La doctrine christologique de Theodore de Mopsueste, in: 
RSR 14 (1934) 161-190. 

112 Zum Wechsel der Begrifflichkeit im Ringen um die Orthodoxie gibt es übrigens einen 
vergleichbaren Wechsel in Gebet und Liturgie, obwohl sich gerade dort Althergebrachtes erst recht 
zu halten sucht; so hat man im Kampf gegen den Arianismus im antiochenischen Raum die alte 
Gebetsform «per Christum ad Patrem», welche Christus als Mittler des Gebetes erscheinen läßt, 
in den Hintergrund treten lassen und stärker das Moment der gleichen Würde und darum der 
Anbetung der Majestät des Vaters und des Sohnes betont. Vgl. dazu J. A. JUNGMANN, Die Stellung 
Christi im liturgischen Gebet, Münster 1925. 

113 Vgl. Hom. 12,12: TONNEAU 335. 

114 G, KOCH, 2.2.0. 157. 

15 Ebd. 156. 

116 16,13: TONNEAU 555. - Wenn dagegen Theodor anderswo es abweist, der Mensch werde 
teilhaftig des Reiches des Logos, da es nicht geschehen könne, daß wir dem Schöpfer des Alls 
verbunden werden (in Col. 1,13: SWETE I 259-260), dann geht es wohl um die Abweisung einer 
unmittelbaren Teilhabe an der göttlichen Natur des Logos, im Sinne einer Vermischung, einer 
Kompromittierung der göttlichen Transzendenz, wie G. KocH wohl richtig deutet (a.a.O. 
150). 
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Weil in Christus, dem susceptus homo, Mensch und Logos verbunden 
und geeint sind !!’, verwirklicht sich in der Verbindung und Einung mit 
Christus, dem susceptus homo, auch unsere Einung mit Gott, dem Vater, 
der Quelle allen Heils !!8. 

Wie aber kommt diese Einung des Menschen mit Christus zustande, 
welche uns Unsterblichkeit und ewiges Leben schenkt? - Immer, wenn 
Theodor von den kommenden Gütern spricht, ist im gleichen Zusammen- 
hang auch die Rede von der «Gnade des Heiligen Geistes», von der « Teil- 
habe des Geistes» und von der « Wirksamkeit des Geistes». «Element der 
Einung mit Christus wie Wirk- und Formprinzip der Heilsgüter ist die 
Gnade des Geistes, die eine Teilhabe an der im susceptus homo in Fülle 
hinterlegten, von ihm im Werk der Erlösung erworbenen Geistgnade dar- 
stellt. » 119 


«Wir erwarten, in der kommenden Welt durch die Auferstehung sie (= die Gnade 
des Heiligen Geistes) ganz zu erlangen, die uns, so hoffen wir, unsterblich und 
unvergänglich machen wird. » 120 


Die kommenden Güter sind also das ewige Leben und die Freude bei Gott 
in Unsterblichkeit, Unvergänglichkeit und Unveränderlichkeit. Dieses neue 
Leben, das eine Teilnahme am göttlichen Leben bedeutet, wird uns zuteil 
bei der Auferstehung in der Angleichung an und in der Einung mit Christus 
mittels der Kraft des Heiligen Geistes. Gott wird unveränderlich über den in 
Christus durch die Gnade des Geistes neu geeinten Menschen herrschen. In 
einer Bitte an den Vater läßt Theodor Christus selber dieses Ziel und den 
Inhalt der Vollendung aussprechen: 


«Laß sie alle meiner eigenen Herrlichkeit ähnlich sein, und laß sie die Verbin- 
dung mit mir besitzen, wodurch sie erhoben werden mögen zur Ehre innerster 
Gemeinschaft mit der göttlichen Natur!» 121 


117 Zum Problem der Einheit und Verschiedenheit der beiden Naturen in Christus bei Theodor 
von Mopsuestia vgl. bes. A. GRILLMEIER, 2.2.0. 614-634. « Theodor ist auf der Suche nach einer 
neuen Deutung der Teilhabe des Menschen an Gott und der Verbindung von Gott und Mensch in 
Christus, um dadurch eine Synthese zwischen Transzendenz und Immanenz Gottes in uns und in 
Christus gegenüber den Arianern und den Apollinaristen zu erreichen» (ebd. 617). Theodor will 
die Einheit der Person in Christus aufrechterhalten. «Zu ihrer Erklärung aber wäre es notwendig 
gewesen, die Verschiedenheit der Ebenen deutlich zu machen, auf welcher in Christus die Einheit 
und entsprechend die Verschiedenheit zu suchen ist. Wer aber hatte dies bis anhin in der grie- 
chischen Theologie in deutlichen Begriffen gesagt? Allenthalben war man noch auf der Suche 
darnach. Auch Theodor ringt darum» (ebd. 625). 

118 Vgl. G. KOCH, 2.2.0. 148. 

19 G. KOCH, a.a.0. 148. - Zur Rolle des Heiligen Geistes in Theodors Theologie vgl. auch 
L. ABRAMOWSKI, 2.2.0. 273-292. 

120 Hom. 15,3: TONNEAU 467. 

12ı Hom. 10,18: TONNEAU 273. 
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4.1.2.5. Die Vorwegnahme der kommenden Güter 
und die Speise der Unsterblichkeit 


Wir haben schon gesehen : zu diesem neuen Leben sind wir nach Theodor in 
der Taufe dem Typos nach schon geboren in der Gnade des Heiligen Geistes. 
Bis wir in der Auferstehung dieses Leben auch «ipsis rebus> haben, brauchen 
wir eine Nahrung, die diesem neuen Leben entspricht und dieses neue 
Leben nährt und erhält, eine Speise der Unsterblichkeit, die Gnade des 
Heiligen Geistes !??,. Diese Speise wird uns gewährt in den heiligen Myste- 
rien, bei deren Feier wir uns ja gleichsam schon im Himmel denken müs- 
sen 123, Wie wir in der Taufe im Typos schon zum neuen Leben geboren sind, 
so treten wir in der Eucharistie sozusagen in den Himmel ein und erhalten 
in der Kommunion schon Anteil an den kommenden Gütern, aber eben erst 
ım Typos. 

Worin aber besteht diese sakramentale Teilnahme an den kommenden 
Gütern eigentlich? Was wird in der Eucharistie zuteil? !?* 

In den eucharistischen Gaben ist der Auferstandene seinem Leib und 
seinem Blut nach real präsent - durch das Kommen der Gnade des Heiligen 
Geistes. Die eucharistischen Gaben als Leib und Blut Christi sind geister- 
füllt. Leib und Blut Christi werden uns gereicht als Speise der Unsterblich- 
keit, damit sie unsere geistliche Existenz erhält ; wir empfangen die Gnade 
des Heiligen Geistes. 


«Er setzt uns Brot und Kelch vor als seinen Leib und sein Blut ; durch sie essen 
wir die Speise der Unsterblichkeit und durch sie gießt sich die Gnade des Hei- 
ligen Geistes über uns aus und nährt uns im Hinblick darauf, uns unsterblich 
und unvergänglich zu machen, wie wir hoffen. Durch diese Gaben führter uns in 
einer Weise, die niemand nennen kann, zur Teilnahme an den kommenden 
Gütern. Dann werden wir, ohne Sakramente und ohne Zeichen, rein durch die 
Gnade des Heiligen Geistes ernährt und vollkommen unsterblich, unvergäng- 
lich und unveränderlich werden unserem Wesen nach. » 1 


Die Gnade des Heiligen Geistes empfangen wir schon jetzt. Sie ist die 
eigentliche Speise der Unsterblichkeit !?*. Aber noch empfangen wir sıe ın 


122 Vgl. Hom. 15,1-5: TONNEAU 465-469. 

123 Vgl, oben 4.1.2.3 Unsere Liturgie und die Liturgie des Himmels. 

124 Vg]. zum folgenden L. ABRAMOWSKI, a.a.0. 274-283; J. BETZ, a.a.O. 107-108; J. LECUYER, 
Le sacerdoce chretien ..., a.a.0. 505-513; G. VAVANIKUNNEL, 4.2.0. 64-67. 

125 Hom. 16,25: TONNEAU 575. - Nebenbei sei darauf hingewiesen, wie Theodor eigens die 
«unaussprechliche Weise» des Geschehens erwähnt. Was er hier wörtlich ausdrückt, ist in seinen 
Homilien öfters zu spüren. Er ist nicht der kalte Rationalist, der das Mysterium auflösen will, wie 
man ihm, vielleicht wegen seiner exegetischen Methode, vorgeworfen hat (z.B. W. DE VRIES, Der 
«Nestorianismus» ..., 2.2.0. 93). 

126 Vgl. J. BETZ, a.a.O. 108. 


169 


den sakramentalen Zeichen. Und wir empfangen noch nicht die Fülle, son- 
dern erst die Erstlingsgaben des Heiligen Geistes. 


«Wir bemühen uns, an den Mysterien teilzuhaben, weil wir glauben, mittels 
dieser Symbole und Zeichen schon die Realität selber zu besitzen, da wir in der 
Kommunion an den Mysterien die Erstlingsgabe des Heiligen Geistes empfan- 
gen haben. » 177 


Der Empfang der Erstlingsgabe des Geistes (erst) in Zeichen und Bildern 
heißt also nicht, es werde nichts oder fast nichts an realem Heil gewährt. !28 
Wir haben schon Anteil an der himmlischen Realität selber. Die empfan- 
gene Gnade des Heiligen Geistes schenkt uns schon, worauf einmal alles 
ankommt: Gemeinschaft mit Christus und untereinander die Gemeinschaft 
des einen Leibes: 


«So wıe wir durch die neue Geburt und den Heiligen Geist der eine Leib Christi 
geworden sind, so treten wir alle durch die eine Speise der heiligen Mysterien, 
mit der uns die Gnade des Heiligen Geistes nährt, ein in die eine Gemeinschaft 
mit unserem Herrn Jesus Christus. » !?? 


In der Kommunion begegnen wir dem Auferstandenen. Und in der 
Begegnung und Gemeinschaft mit ıhm ist auch uns Auferstehung verhei- 
Ben. 


«Durch die Communio mit ihm kündigt er uns allen die Auferstehung 
an.» 130 


Was wır in jeder Eucharistiefeier schon empfangen, ist das Angeld der 
künftigen Dinge. 


«Er macht seine Auferstehung offenkundig und gibt uns das Angeld der kom- 
menden Güter, derentwegen wir uns diesem heiligen Mysterium nähern.» 3! 


Also: ım Typos haben wir schon Anteil an der himmlischen Realität 
selber; wir begegnen dem Auferstandenen und haben Gemeinschaft mit 
ihm ; wir empfangen die Erstlingsgabe des Heiligen Geistes und das Angeld 
der kommenden Güter, die Speise der Unsterblichkeit; und wir erhalten 
Vergebung unserer Sünden, die wir aus Schwäche begangen haben !3?. Was 
bedeutet und bewirkt nun diese Gabe für unser Leben in dieser Welt? 


177 Hom. 16,30: TONNEAU 583. 

128 So interpretiert W. DE VRIES Theodors Homilien in den erwähnten Artikeln. Wir werden im 
nächsten Abschnitt darauf zurückkommen. 

129 Hom. 16,24: TONNEAU 571. 

130 Hom. 16,26: TONNEAU 577. - Vgl. auch Hom. 15,29: TONNEAU 511. 

131 Hom. 16,20: TONNEAU 563. 

132 Vgl. zum letzteren Hom. 16,36-37: TONNEAU 593. 
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Eine erste Antwort auf diese Frage ist schon gegeben worden. Die Gabe 
der Eucharistie erhält am Sein und bringt zum Wachsen, was uns in der 
Taufe schon geschenkt worden ist. 


«Ihr bekommt eine Nahrung ... durch die Gnade und das Kommen des Heiligen 
Geistes zur Bestärkung und für das Wachstum der Heiligkeit, die euch geschenkt 
worden ist, und zur Vollendung der erwarteten Güter in der kommenden Welt, 
wo wir uns ganz geheiligt finden werden. » 133 


Damit hängt eine zweite Antwort zusammen: Die Feier der Eucharistie, 
in der es stets um die kommenden Güter geht und wir im Typos schon daran 
teilhaben, erhält uns in der Ausrichtung auf diese Güter und führt uns näher 
zu ihnen hin. 


«Christus ... versprach uns die Seligkeit der zukünftigen Dinge und der Gemein- 
schaft mit ihm. Ganz notwendigerweise gab er uns dieses Mysterium, welches 
geeignet ist, uns dahin zu führen.» 134 


Was aber Theodor als Wirkung der Erstlingsgaben im einzelnen Men- 
schen an verschiedenen Stellen hervorhebt, ist die lebendige und sichere 
Hoffnung auf die Vollendung. 


«Durch diese Dinge haben wir eine Hoffnung, die stark genug ist, uns zur 
Teilnahme an der künftigen Herrlichkeit zu führen.» !35 


«Durch sie (die Kommunion) haben wir eine große Freude und die feste Hoff- 
nung, daß wir zu dieser Größe geführt werden, die wir mittels der Auferstehung 
bei ihm in der kommenden Welt zu haben erwarten.» 136 


«Durch sie (die geistliche Nahrung) erwarten wir, unsterblich zu werden und für 
immer in den Gütern zu bleiben, in deren Hoffnung wir diese heilige Nahrung 
der Mysterien zu uns nehmen. » 137 


«... in der Erwartung, das zu empfangen, woran wir im Sakrament schon teil- 
nehmen, durch welches wir eine sichere Hofnung auf die kommenden Güter 
haben. » 138 


Zu dieser Hoffnung auf die kommenden Güter aufgrund dessen, was wir 
im Sakrament schon empfangen, gehört auch die Freude. Die Hoffnung ist 
eine freudige Erwartung. Der Freude im Himmel geht eine reale Vorfreude 
voraus, eine Freude auf den Himmel !??., 


133 Hom. 16,23: TONNEAU 567. 

134 Hom. 16,10: TONNEAU 551. 

135 Ebd. 

13° Hom. 16,18: TONNEAU 561. 

137 Hom. 15,8: TONNEAU 473. 

138 Hom. 15,9: TONNEAU 475. - Vgl. auch Hom. 16,32: TONNEAU 587. 

139 Diese Aussage Theodors über die Freude gilt es besonders zu beachten, da er sonst - anders 
als Ambrosius, der die Haltung freudiger Erwartung des in der Eucharistie kommenden Herrn 
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«Der Priester bricht das Brot ..., weil Christus, unser Herr, nach der Auferste- 
hung sich allen Seinigen zeigte ..., um die Auferstehung kundzutun, die gesche- 
hen ist, um ihnen anzukündigen, daß auch sie mit ihm verbunden sein werden in 
diesen großartigen Gütern ...; und er ermunterte sie zur Freude in der Erwartung 
der kommenden Dinge. » !# 


Diese Hoffnung und Freude auf den Himmel fordert und erleichtert auch 
ein entsprechendes himmelorientiertes christliches Leben. Das «Empor 
euren Geist!» des Gottesdienstes soll sich im ganzen Leben bewähren. Dies 
ist sowohl Voraussetzung als auch Konsequenz eines würdigen Kommu- 
nionempfangs. 


«Wir werden dieses furchterregenden Sakramentes würdig, wenn wir nach Kräf- 
ten unser Herz über das Irdische erheben und suchen, was ım Himmel ist, und 
jederzeit betrachten, daß wir das zu erlangen hoffen, was wir im Sakrament 
empfangen haben. » !#! 

«Da diese Welt... vergehen wird, während wir aber die kommende Welt erwar- 
ten, müssen wir alle unser Leben auf die Wirklichkeiten jener Welt ausrich- 
ten.» !*2 

«Leib und Blut unseres Herrn und die Gnade des Heiligen Geistes, die uns 
dadurch (durch den Empfang der heiligen Mysterien) gegeben wird, werden uns 
Hilfe verschaffen für gute Werke.» !# 


In der Eucharistie bekommen wir also schon Anteil an den kommenden 
Gütern ın Zeichen und Bildern ; wir empfangen die Speise der Unsterblich- 
keit, das Angeld und die Erstlingsgabe des Heiligen Geistes. Dadurch haben 
wir eine feste Hoffnung und unser ganzes Leben wird auf die kommende 
Welt ausgerichtet. 


4.1.2.6. Frage nach der Gegenwart und Wirklichkeit des Heils im Sakra- 
ment - hier und jetzt 


Nachdem die vorwiegend eschatologische Ausrichtung von Theodors Ver- 
ständnis und Erklärung der Liturgie offenkundig geworden ist, stellt sich die 


sehr betont - ähnlich wie Johannes Chrysostomus eher die Haltung der Furcht und des Zitterns 
gegenüber der Eucharistie fordert und immer wieder von den furcht- und schauererregenden 
Dingen spricht. - Vgl. dazu oben Anm. 38 und den genannten Aufsatz von J. QUASTEN, Myste- 
rium tremendum, a.a.O. 66-75. - In Anwendung der Kategorie des Numinosen auf die Homilien 
Theodors kann gesagt werden: auch bei Theodor ist das unaussprechliche und furchterregende 
Mysterium nicht nur ein tremendum, sondern auch ein fascinosum (vgl. dazu R. OTTO, Das 
Heilige, München 301958). 

140 Hom. 16,17: TONNEAU 559. - Ähnlich Hom. 16,32: TONNEAU 587. 

141 Hom. 16,31: TONNEAU 385. 

142 Hom. 16,33: TONNEAU 587. 

143 Hom. 16,34: TONNEAU 589. 
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Frage: gıbt es nach Theodor im Sakrament hier und jetzt schon wirkliches, 
reales Heil oder gibt es dies erst in der kommenden Welt?! _ Zwar haben 
wir viele Texte gelesen, in denen Theodor von der Teilnahme an der himm- 
lischen Liturgie und an den kommenden Gütern schon im irdischen Got- 
tesdienst spricht, aber es fällt auf, mit welcher Stetigkeit er bei diesem 
«Schon» sofort das «Noch nicht» betont. Es geht hier also um die Frage nach 
dem Verhältnis von «Schon» und «Noch nicht), von «in forma» und «ipsis 
rebus». Die Frage anders gestellt: Ist bei Theodor das Eschatologische so 
sehr akzentuiert, daß dabei die Gegenwärtigkeit des Heils entschwindet? 
Oder kann nach Theodor gesagt werden, das Sakrament enthalte, was es _ 
bezeichnet? 

Bei dieser Frage nach der Spannung und dem Verhältnis zwischen dem 
«Schon» und dem «Noch nicht», die sich nicht nur bei Theodor stellt, son- 
dern ein Grundproblem christlicher Soteriologie und Eschatologie ist - das 
Problem der «eschatologischen Differenz» -, gilt zunächst ganz allgemein: 
«Kein christlicher Theologe kann diese Frage im Sinne einer absoluten 
Identität zwischen eschatologischem Heil der Vollendung und seiner Gegen- 
wärtigkeit in der Kirche beantworten.» 1% Auch beim großen westlichen 
Zeitgenossen Theodors, bei Augustinus, spielt diese Spannung zwischen 
«Jetzt» und «Dann» eine wichtige Rolle. 

Ist nun aber bei Theodor diese eschatologische Differenz überbrückt ın 
dem Sinn, daß von einer realen Gegenwart des Heils im Sakrament gespro- 
chen werden kann? Die Antworten auf diese Frage gehen auseinander !*, 

Nach W. DE VRIES kann bei Theodor von einer realen Gegenwärtigkeit des 
eschatologischen Heils keine Rede sein. «Daß uns in diesem mittleren 
Zustand das Heil schon irgendwie geschenkt ist, das versichert Theodor sehr 
häufig. Wenn er aber die uns hier und jetzt schon gewährten Heilsgüter 
näher erklärt, dann scheint außer einer moralischen Hilfe zum Leben aus 
dem Glauben nichts übrig zu bleiben als eine rein symbolische Vorweg- 
nahme des wesentlich eschatologischen Heils.» 17° «In Wirklichkeit haben 
wir, wie es scheint, hier und jetzt nichts anderes als die Hoffnung auf die 
künftige Welt.» 148 

In den letzten Zitaten aus Theodors Homilien im vorhergehenden Ab- 
schnitt haben wir gesehen, wie sehr er als Wirkung der Kommunion «die 


144 Vgl. zum folgenden besonders G. KOCH, 2.2.0. 158-183. 

145 G. KOCH, 2.2.0. 160. 

146 Ve]. dazu neben Kochs Darstellung auch L. ABRAMOWSKI, 2.2.0. 267-274. 

147 W,. DE VRIES, Das eschatologische Heil ..., a.a.0. 316. - Mit dem «mittleren Zustand» ist bei 
Theodor der Zustand der Getauften gemeint, die noch in der vergänglichen Welt (= erste Kata- 
stase) leben, aber durch die Taufe schon wiedergeboren sind zum neuen Leben in der zweiten 
Katastase, mit welcher das Leben in der kommenden unvergänglichen Welt gemeint ist. 

148 W, DE VRIES, Das eschatologische Heil ..., a.a.0. 318. 
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Hoffnung, die stark genug ist, uns zur Teilnahme an der künftigen Herr- 
lichkeit zu führen» !#, betont. Solche und ähnliche Aussagen könnten zur 
Frage veranlassen, ob hier nur die Hoffnung auf die Sache, aber nicht die 
Sache selber gewährt wird. Doch wir haben dazu auch viele andere Aussagen 
kennengelernt. Wir möchten aber auch die andere Überlegung anstellen und 
fragen: Selbst wenn wir — wie DE VRIES sagt - nur die Hoffnung auf die 
kommende Welt bekämen, die aber nach Theodor ein sicheres, objektives 
Fundament hat in der von Christus verwirklichten Heilsordnung und in der 
Gnade des Heiligen Geistes: wäre es dann richtig, diese so begründete 
Hoffnung so geringschätzig einzustufen? - Gewiß nicht, wenn man bedenkt, 
welche «heilende» und <erlösende» Kraft und Energie und wirkliche Gnade 
eine fundierte Hoffnung für das Leben in dieser Welt ist. So ist für Theodor 
auch schon diese Hoffnung auf die kommenden Güter eine wirkliche, wenn 
auch meines Erachtens nicht einzige Heilsgabe, die uns aus der Eucharistie 
zuteil wird. J. LECUYER schreibt in Auseinandersetzung mit DE VRIES dazu: 
«Das lebendige Bewußtsein des transitorischen Charakters des sakramen- 
talen Lebens, des «Bildes», das ganz auf eine kommende Wirklichkeit aus- 
gerichtet ist, kann Theodor dazu führen, mehr auf dem Glauben und der 
Hoffnung auf die kommenden Güter zu insistieren, als eine Theologie, die 
ganz mit den Kontroversen der Reformation beschäftigt ist, es uns zur 
Gewöhnung gemacht hat.» !50 

Der Ansicht DE VRIES’ steht unter anderem die Interpretation 
I. OnATIBIAs scharf gegenüber. Nach ihm spielt sich das eucharistische 
Opfer ab «in einer Welt der Symbole und Bilder, die aber die himmlische 
Wirklichkeit enthalten, die sie symbolisieren» !5!. «Die christlichen Myste- 
rien ... stellen dar und enthalten die himmlischen Wirklichkeiten. Innerhalb 
der reinsten antiochenischen Tradition schreibt Theodor dem Bild einer 
Sache eine Teilhabe an der Würde und Kraft der Sache selbst zu.» !32 

Mit diesen letzten Aussagen zeigt sich: um die in diesem Abschnitt 
gestellte Frage zu klären, kommt es stark darauf an, welche Bedeutung 
Theodor dem Bild und dem Symbol gibt und wie er die Teilhabe ver- 
steht I53, 

Zu diesem Problem sei zunächst eine Stelle aus Theodors erster Homilie 
über die Taufe zitiert, wo er selber eine Art Definition des Sakramentes 
gibt: 


19 Hom 16,10: TONNEAU 551. 

150 J. LECUYER, Le sacerdoce chretien ..., a.a.0. 513-514. 

151], ONATIBIA, 4.4.0. 123 (hier zitiert nach L. ABRAMOWSKI, 4.2.0. 272). 

152]. ONATIBIA, 4.4.0. 130-131 (hier zitiert nach G. Koch, a.a.O. 162). 

153 Vgl. dazu die Begriffsanalyse bei G. KOCH, a.a.O. 162-175; vgl. auch L. ABRAMOWSKI, 2.2.0. 
274-281. 
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«Jedes Sakrament ... ist in Zeichen und Bildern die Anzeige von unsichtbaren 
und unaussprechlichen Dingen. Es bedarf wahrlich einer Enthüllung und einer 
Deutung für solche Dinge, wenn derjenige, welcher sich präsentiert, die Kraft der 
Mysterien erkennen soll. Wenn in der Tat sich diese Dinge in unmittelbarer 
Tatsächlichkeit ereigneten, dann wäre das deutende Wort überflüssig, weil der 
Anblick selbst genügte, um uns jedes dieser Dinge, die sich zutragen, zu zeigen. 
Aber dain dem Sakrament die Zeichen gegeben sind von dem, was sich ereignen 
wird oder was sich ereignet hat, braucht es eine deutende Rede, die den Sinn der 
Zeichen und Mysterien erklärt.» !5* 


Interessant ist hier in unserem Zusammenhang vor allem die Bedeutung 
des deutenden Wortes. Gemäß heutiger Sakramentenlehre ist uns zwar 
geläufig, daß das Sakrament neben dem Zeichen- auch ein Wortgeschehen 
ist. Doch nach patristisch-platonischer Tradition bis in die Zeit Theodors 
hinein sah man ım Bild und Symbol selber die reale Anwesenheit des 
Urbildes. Aufgrund der Teilhabe des Abbildes am Urbild war eine seinshafte 
Gegenwärtigkeit des Abgebildeten im Bild. Gilt dies für Theodor nicht 
mehr”? - L. ABRAMOWSKI!S, J. LECUYER 15°, I. ONATIBIA !5’ und andere hal- 
ten dafür, daß auch in der Theologie Theodors der Typos die Wahrheit und 
Wirklichkeit enthält, die er abbildet, indem er an ihr teilhat. Auch J. BETZ 
vertritt die Auffassung, daß Theodor außer für die sakramentalen Mahlga- 
ben die Begriffe Bild und Symbol im alten Sinn weiter verwendet !5®. Dem 
steht die Interpretation W. DE VRIES’ konträr gegenüber: Nach ıhm sind für 
Theodor die Sakramente nur Symbole, welche die Wirklichkeit nicht ent- 
halten; ja Symbol und Wirklichkeit stehen in Gegensatz zueinander; nur 
das Symbol der kommenden Güter, in keiner Weise die Wirklichkeit selber 
wird uns im Sakrament gewährt !®. 

Beachtenswert ist sicher, daß Theodor die Begriffe Symbolon und Typos 
für die sakramentalen Mahlgaben ablehnt, obwohl die Tradition auch dafür 
diese Begriffe brauchte. 


«Als er (Jesus) das Brot gab, sagte er nicht: Das ist der Typos meines Leibes, 
sondern: Das ist mein Leib; und desgleichen sagte er beim Kelch nicht: Das ist 
der Typos meines Blutes, sondern: Das ist mein Blut. Denn er wollte, daß wir 
das Brot und den Kelch, welche die Gnade und das Kommen des Heiligen 
Geistes empfangen haben, nicht mehr ihrer Natur nach betrachten, sondern daß 
wir sie annehmen als den Leib und das Blut unseres Herrn.» ! 


154 Hom. 12,2: TONNEAU 325. 

155 Vgl. L. ABRAMOWSKI, 4.2.0. 274. 

156 Vgl. J. LECUYER, Le sacerdoce chretien ..., a.a.0. 501. 
157 Vgl. I. ONATIBIA, a.a.O. 123. 

158 Vgl. J. BETZ, a.a.O. 107. 

159 Vgl. W. DE VRIES, Der «Nestorianismus» ..., a.a.O. 120. 
160 Hom. 15,10: TONNEAU 475. 
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Gewiß wollte Theodor damit die Realpräsenz besonders unterstreichen. 
Um diese höchste und intensivste Form der Präsenz vor der Gefahr von 
Mißdeutungen zu bewahren, wollte er möglicherweise die Begriffe Symbol 
und Typos hier nicht mehr verwendet sehen, da am Ende des 4. Jahrhun- 
derts bei manchen Theologen und wohl bei Theodor selber diese Begriffe 
nicht mehr so selbstverständlich und uneingeschränkt im rein platonischen 
Sinn in Geltung waren und vielleicht unter dem Einfluß von ariıstotelischen 
Denkformen der Bildbegriff eine Schwächung erlitten hat !®!. 

Wenn Theodor nach dieser pointierten Aussage dann doch wieder vom 
Typos des Leibes unseres Herrn spricht !%, ist dies wohl nicht dahingehend 
auszulegen, Theodor vertrete die Realpräsenz doch nicht, sondern scheint 
vielmehr dafür zu sprechen, daß Theodor nach wie vor im Symbol das 
Symbolisierte selbst gegenwärtig sieht !%. 

Daß das Bild für Theodor wirklichkeitserfüllt ist, kann man auch am 
scharfen Gegensatz erkennen, den er zwischen den alttestamentlichen 
«Schatten» und das «Bild» der Sakramente und der Liturgie setzt. Im 
«Schatten» ist nur die Nähe eines Gegenstandes, nicht aber seine Art und 
der Gegenstand selber erkennbar. Die Priester des Alten Bundes dienten 
dem Schatten künftiger Wirklichkeit; wir aber haben deren Bild und der 
Priester vollzieht das Bild himmlischer Wirklichkeit !%. 

Freilich kann und muß mit G. KocH gesagt werden, daß bei Theodor von 
Mopsuestia der Bild- und Typosbegriff irgendwie ontologisch abgeschwächt 
scheint und nicht mehr in der alten Selbstverständlichkeit gebraucht wird 
und der Teilhabegedanke in einer eigentümlich geschwächten und gebro- 
chenen Form auftritt!65. Was nämlich das Zeichen heilserfüllt macht, ist 
nicht seine direkte Teilnahme am Wesen des Urbildes, sondern die Gnade 
des Heiligen Geistes. Wir haben das oben schon beobachtet. Ohne die 
Wirksamkeit des Heiligen Geistes wären die Zeichen nur Erinnerungszei- 
chen und ohne Vermittlung von objektivem Heil. Wir haben diesbezüglich 
schon Texte aus den Eucharistie-Katechesen gelesen; hier sei noch ein 
Abschnitt aus der dritten Homilie über die Taufe zitiert: 


«Wenn du wirklich sagtest, daß in diesem sichtbaren Wasser die Größe der 
Zeichen und Mysterien liege, dann würde die Wirklichkeit fehlen, und in erster 
Linie würde das geschehen, was (äußerlich) vollzogen wird. Aber da nun einmal 
diese zweite Geburt sich vollendet durch die Wirksamkeit des Heiligen Geistes, 
den du in dem Sakrament jetzt empfängst als eine Art Angeld, ist das Sakrament, 


161 Vgl. dazu G. KOCH, a.a.0. 167-169; ebenso J. BETZ, a.a.O. 107. 
12 7.B. Hom. 15,12: TONNEAU 479-481 u.ö. 

163 Vgl. L. ABRAMOWSKI, 2.2.0. 272. 

164 Vgl. Hom. 15,15: TONNEAU 485-487. 

165 Vgl. G. KOCH, 2.2.0. 165-167. 
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das vollzogen wird, groß und furchtbar die Erhabenheit der Zeichen; sie ist 
würdig des Glaubens und wird uns mit Sicherheit die Teilhabe an den künftigen 
Gütern verleihen. Wenn es wirklich wie ein Angeld dieser kommenden Güter ist, 
daß wir die Gnade des Heiligen Geistes empfangen haben, durch welche wir jetzt 
den Gebrauch dieser Sakramente empfingen, dann erwarten wir auch den 
Genuß der kommenden Güter ... Geist der Verheißung nennt er (Paulus) diese 
Gnade, die uns hier durch den Heiligen Geist gegeben ist, weil wir sie in der 
Verheißung der kommenden Güter empfangen. Aber er sagt auch: «ein Angeld 
unseres Erbes», weil wir durch sie schon teilhaben an diesen zukünftigen 
Gütern. » 166 


Dieser und viele andere Texte zeigen eindrücklich, daß wir nach Theodor 
in Symbolen und Zeichen wirklich schon an den kommenden Gütern teil- 
haben, weil sie vom Geist erfüllt sind und uns die Gnade des Heiligen 
Geistes vermitteln, welche uns schon jetzt mit Christus verbindet. Die 
Teilhabe der Zeichen und Bilder an der himmlischen Wirklichkeit ist eine 
vermittelte Teilhabe, vermittelt durch die Gnade des Heiligen Geistes. Nach 
Theodor hängt die seinshafte Kraft der Zeichen und Bilder allein am Wir- 
ken des Heiligen Geistes. Es wäre nun die Frage, ob dies die Zeichen und 
Bilder unwirklicher mache, als sie es in einem stärker platonischen Denken 
waren. Meines Erachtens ist dies nicht der Fall, sowieso nicht für ein heu- 
tiges, westliches Verständnis. 

So kann wohl zurecht am Realitätsgehalt des Bildbegriffs bei Theodor 
und damit an der Gegenwärtigkeit des Heils im Sakrament festgehalten 
werden. I. ONATIBIA schreibt dazu: «Es ist wahr, daß Theodor mit Beharr- 
lichkeit daran erinnert, daß wir in der Taufe die Auferstehung und Unsterb- 
lichkeit nur in Typen und Symbolen empfangen. Jedoch sind sie deswegen 
nicht weniger wirklich. Der Realismus, mit welchem er in vielen Passagen 
die Umwandlung, die in der Taufe gewirkt ist, zum Ausdruck bringt, läßt 
keinen Raum für Zweifel... Der Getaufte besitzt wesentlich dieselbe Un- 
sterblichkeit wie die Seligen, wenn auch auf eine anfanghafte und elemen- 
tare Weise.» 167° Und weiter: «Wenn er versichert, daß die Eucharistie Typos 
der unsterblichen Speise der Herrlichkeit ist, will unser Autor nicht sagen, 
daß sie ein bloßes Symbol sei ... Genau dadurch, daß sie Typos der wahren 
Speise der Unsterblichkeit ist, bringt die Eucharistie schon hier unten die- 
selbe Wirkung hervor, die ihr Prototyp im Himmel in ganzer Fülle hervor- 
bringen wird.» 16 

Hier also erst in anfanghafter Weise, dort in Fülle. Doch dies ist nicht nur 
nach Theodor so, sondern Allgemeingut christlichen Glaubens. Freilich 


166 Hom. 14,6: TONNEAU 413-415. 
167 ], ONATIBIA, a.a.O. 112 (hier zitiert nach G. KocH, a.a.O. 174). 
168 Ebd. 118-119 (zitiert nach G. KocH, 2.2.0. 174). 
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könnte man jetzt weiter einwenden, Theodor verringere diese anfanghafte 
Heilswirklichkeit so sehr, daß doch kaum mehr von Gegenwart gesprochen 
werden könne, sondern nur noch von Zukünftigkeit. So etwa, wenn er sagt, 
wir hätten nur ein gewisses Teilchen der Gnade empfangen. 


«... Von dem, was sie erlangen werden, empfingen sie die Verheißung; dabei 
haben sie in der Ordnung von Erstlingsgaben ein gewisses Teilchen der Gnade 
im gegenwärtigen Leben empfangen zur Bestätigung der zukünftigen Güter); ... 
die vollkommene Teilhabe des Geistes erwartend, haben sie offenbar im gegen- 
wärtigen Leben gewisse geringe Erstlingsgaben erhalten, was auch offenbar die 
Beschaffenheit eines Angeldes besitzt.» 169 


Gewiß ist der Unterschied zwischen diesem anfanghaften Teilchen und 
Keim und dem, was Theodor von der Vollendung des Heils nach der Auf- 
erstehung in der kommenden Welt sagt, wo der Gebrauch von Bildern und 
Symbolen aufhört, riesengroß. G. KOCH sagt, die eschatologische Differenz 
klaffe weit auseinander !”°. 

W. DE VRIES sagt von diesen Erstlingsgaben und dem Angeld der kom- 
menden Güter: «Wenn Theodor näher erklärt, worin diese Erstlingsfrüchte 
bestehen, so scheint es, daß sie nichts anderes sind als die Gnade des festen 
Glaubens an die zukünftigen Güter.» 17! - Man könnte dem wieder, wie 
oben betreffend die Hoffnung, entgegenhalten: Selbst wenn dieses «Teil- 
chen» nur glauben- und hoffnungstärkende Gnadenhilfe wäre, die im ein- 
zelnen Menschen wirkt als Antrieb, Hilfe und Kraft zu einem bewußten und 
himmelorientierten christlichen Leben auf Erden, das nur ein Fortschreiten 
zum wirklichen Leben im Himmel ist!7?, so wäre das eben nicht (fast) 
nichts, sondern auch schon wahre Gnade, ein Heilsgut. 

Aber dieses «Teilchen», diese Erstlingsgabe des Geistes ist mehr. Sie ist 
vor allem nicht ırgendetwas. Sie ist Teil und Teilhabe an den gleichen 
kommenden Gütern, die wir dann in Fülle haben werden. Viel wichtiger als 
der Gradunterschied zwischen dem anfanghaften Teilhaben und der Teil- 
habe in Fülle scheint mir, daß es sich Jetzt» und «dann» um die gleiche 
Wirklichkeit handelt, daß wir jetzt genau an dem teilhaben, worauf wir 
hoffen dürfen. Und wie groß oder klein die Erstlingsgabe des Geistes, dessen 
Gnade und Wirken Theodor so sehr betont, im Verhältnis zur künftigen 
Fülle auch ist: jedenfalls handelt es sich um die Gnade, um das Wirken und 
Kommen des Heiligen Geistes, was nach der Bibel das Geschehen der 


19 In Eph 1,13-14: SwETE ], 133. 

0 Vgl. G. KOCH, 2.2.0. 176. 

IM W, DE VRIES, Der «Nestorianismus» ..., a.a.O. 109. 

172 Vgl. G. VAVANIKUNNEL, 2.2.0. 69. - So beschreibt VAVANIKUNNEL das katechetische Anliegen 
des Hirten und Lehrers Theodor. 
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Endzeit ist (vgl. Joel 3,1-5; Apg 2,16-21). Im Sakrament ist also das escha- 
tologische Heil in anfanghafter Weise, in Zeichen und Bildern wirklich 
gegenwärtig und wird uns zuteil. 

Gewiß, die eschatologische Differenz klafft weit auseinander wie eine 
Kluft, aber sie ist nicht unüberbrückt. Theodor hat diese «Brücke» viel- 
leicht zu schwach gebaut und das gegenwärtige Heil im Vergleich zu dem so 
sehr akzentuierten zukünftigen etwas zuwenig betont und vor allem zuwe- 
nig klar erklärt, worin es eigentlich besteht. Aber er leugnet die Gegenwär- 
tigkeit des Heils nie; an zahlreichen Stellen hebt er es ausdrücklich hervor, 
aber halt immer überstrahlt vom kommenden, vollendeten Heil. Wo seine 
Deutungen unklar sind, bleiben sie immer offen für eine orthodoxe Inter- 
pretation. 


4.2. Die Mystagogie des heiligen Maximus Confessor 


Als einem weiteren patristischen Zeugnis für unser Thema wenden wir uns 
der Mystagogie des heiligen Maximus Confessor zu. Um es jedoch gleich 
vorweg zu sagen: Wer bei Theodor von Mopsuestia (und bei vielen andern 
Vätern) enttäuscht fragt, warum - anders als bei den Christen in den ersten 
zwei Jahrhunderten, welche einfach die Parusie des Herrn voll Sehnsucht 
erwarteten und um das Kommen des Herrn flehten - statt von der Parusie 
selber mehr von den kommenden Gütern die Rede ist, wird diese Frage bei 
Maximus erst recht stellen. «Parusie> ist wohl ein Schlüssel- und Abschluß- 
begriff im Denken des Bekenners, aber er braucht diesen Begriff in einem 
sehr allgemeinen griechischen Sinn, im Sinne eines «allmählichen Durch- 
sichtigwerdens des Immer-schon-Anwesens der Ewigkeit». 

Wenn wir also nach «Eucharistie und Parusie> bei Maximus fragen, geht 
es wieder nicht nur um das Kommen Christi im engen Sinn des Wortes, 
sondern um den Zusammenhang zwischen Eucharistie und endzeitlicher 
Vollendung überhaupt. Wenn wir trotzdem den Begriff «Parusie> verwen- 
den, soll er uns dauernd daran erinnern, daß diese endzeitliche Vollendung 
nicht eine Summe «letzter Dinge» ist, sondern im kommenden Herrn per- 
sonalisiert ıst und ihre Mitte hat. 


IH.U. von BALTHASAR, Kosmische Liturgie. Das Weltbild Maximus’ des Bekenners, Einsie- 
deln 1961, 348. (Im folgenden wird dieses wichtige Werk zitiert unter der Abkürzung: KL) 
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4.2.1. Zum Leben und Lebenswerk des heiligen Maximus? 


Maximus steht am Ende der Patristik. In ihm sammeln sich die verschie- 
denen patristischen Traditionen nochmals zu einer Einheit und öffnen sich 
gleichzeitig auf die byzantinische beziehungsweise mittelalterliche Epoche 
hin. 

Um 580 in einer aristokratischen Familie in Byzanz geboren, erhielt er 
eine solide philosophische Ausbildung. Bis 614 stand er als erster Sekretär 
im Dienste des Kaisers. Dann brach er die politische Laufbahn ab und 
wurde Mönch. Beim Persereinfall 626 zog er nach Nordafrika und trat in 
jene Gemeinschaft ein, in der Sophronius, der spätere Patriarch von Jeru- 
salem, lebte. Maximus war in erster Linie Mönch und Mystiker, der sich ın 
Theorie und Praxis vorwiegend mit der Frage des geistlichen Aufstiegs der 
Seele beschäftigte. Doch die kirchlich-dogmatischen Umstände einerseits 
und seine philosophische Bildung anderseits machten ıhn zum führenden 
Verteidiger der Rechtgläubigkeit in der Auseinandersetzung mit dem Mono- 
physitismus und dem Monotheletismus. Dieser Kampf um die Orthodoxie 
führte ihn auch nach Rom, wo er 649 am Lateran-Konzil teilnahm und 
wesentlich mitwirkte an dessen Verurteilung des Monotheletismus und an 
der dogmatischen Formulierung der Lehre von den zwei Willen in Christus. 
Im Gefolge der Verurteilung des Monotheletismus wurden Papst Martın I 
und Maximus von der Reichspolizei nach Konstantinopel überführt. In 
einer ganzen Reihe von Gerichtsverhandlungen, Mißhandlungen und Ver- 
bannungen wollte man Maximus zum Nachgeben zwingen. Schließlich hat 
man ıhm die Zunge und die rechte Hand, womit er in Wort und Schrift 
unermüdlich und unerschrocken für die Rechtgläubigkeit eingetreten war, 
abgehauen und ihn ans Schwarze Meer verbannt, wo er am 13. August 662 
gestorben ist?°. 

Maximus hat ein reichhaltiges Schrifttum hinterlassen, das sich in vier 
Gruppierungen einteilen läßt: 1. biblische Kommentare, zum Beispiel die 
Quaestiones ad Thalassıum, 2. patristische Erklärungen, beispielsweise die 
Ambigua; 3. dogmatische Traktate, zum Beispiel die Opuscula theologica et 


* Zu Leben und Werk des heiligen Maximus vgl. die einschlägigen Artikel in Lexika und 
Handbüchern. Eine ausführliche Gesamtdarstellung bietet H. U. von BALTHASAR, KL. Vgl. auch 
P. SHERWOOD, An annotated Date-list of the Works of Maximus the Confessor, Rom 1952. - Die 
wenigen Notizen hier dienen nur dazu, Maximus und seine Mystagogie zeitlich einzuordnen. 

3 Vgl. H.U. von BALTHASAR, KL 66-73. Zur Verurteilung des Maximus vgl. den Bericht seines 
Schülers AnASTASIUS der Apokrisiar, Gerichtsverhandlung gegen Maximus den Bekenner im 
Jahre 655: PG 90, 109-129 (Übers. H. RAHNER, Abendländische Kirchenfreiheit. Dokumente 
über Kirche und Staat im frühen Christentum, Einsiedeln 1943, 320-332); ferner ders., Staats- 
gespräch mit Maximus dem Bekenner: PG 90,136-172 (Übers. H. RAHNER, a.a.0. 332-344), 


180 


polemica; 4. aszetische und mystische Schriften, beispielsweise die Centu- 
rıen über die Liebe‘. 

Ohne uns länger bei seinem geistigen Werdegang, bei seinen Beziehungen 
zu den Vätern vor ihm (bes. Origenes, Gregor von Nazianz, Gregor von 
Nyssa, Evagrius, Dionysius vom Areopag) und bei seiner kaum zu über- 
schätzenden Bedeutung aufzuhalten - all diese Dinge sind anderswo gut 
dargestellt® -, soll mit einem Zitat von H.U. von BALTHASAR die Weite 
seines Geistes und die Bedeutung seines Werkes zum Ausdruck gebracht 
werden: «Er ist kontemplativer Bibeltheologe, aristotelisch gebildeter Phi- 
losoph, Mystiker in der großen neuplatonischen Tradition des Nysseners 
und des Areopagiten, begeisterter Logologe in der Nachfolge Origenes’, 
strenger Mönch evagrıanischer Tradition, schließlich und vor allem Vor- 
kämpfer und Martyrer der orthodoxen Christologie von Chalcedon und 
einer römisch zentrierten Kirche.» ® 


4.2.2. Einleitende Gedanken zur Moystagogie 


Uns interessiert jetzt die Schrift «Des heiligen Maximus Mystagogie, dar- 
stellend, welcher Dinge Gleichnis die in der Heiligen Kirche zur Zeit der 
Synaxe vollzogenen Geheimnisse sind». Diese Schrift ist der Gruppe der 
aszetisch-mystischen Werke zuzurechnen. Eine erste Lektüre des Textes 
hinterläßt einen eher unbefriedigenden, disparaten Eindruck, stellt aber 
anderseits auch vor Eigenheiten und Fragen, deren Beachtung die Türe zu 
einem tieferen Verständnis öffnet. 

Im Vergleich zu älteren mystagogischen Katechesen und Homilien, zum 
Beispiel denjenigen Theodors von Mopsuestia oder Cyrılls von Jerusalem, 
die die Taufschüler und die Neugetauften in den Vollzug und die Bedeutung 
des Geheimnisses der Liturgie einführen sollten, fällt auf, daß Maximus 
nicht eine Einführung in die Liturgie gibt, sondern vielmehr ausgehend von 
einigen Riten der Liturgie und aufgrund der Liturgie tiefer in das christliche 


4 Vgl. R. BORNERT, Les commentaires byzantins de la divine liturgie du VII® au XVe siecle, Paris 
1966, 85. 

> Vor allem bei H.U. von BALTHASAR, KL. - Vgl. auch M. TH. DISDIER, Les fondements dog- 
matiques de la spiritualit@ de saint Maxime le Confesseur, in: EO 29 (1930) 296-313. 

6 KL 48-49. 

”So lautet der ganze Titel der Schrift. Der Text der Mystagogie (im folgenden abgekürzt: 
MYST.) findet sich in der Ausgabe von MIGNE, PG 91,657-717. - Zwar gibt es eine moderne, 
textkritische Edition von CH. SOTEROPOULOS, He Mystagogia tou hagiou Maximou tou homolo- 
getou, Athen 1978. Da aber diese Ausgabe schwer zugänglich ist und die Textunterschiede gering 
oder zumindest für unser Ziel unerheblich sind, notiere ich die Stellen nach MIGNE und zitiere 
nach der Übersetzung von H.U. von BALTHASAR, KL 366-407. 
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Mysterium überhaupt einweisen will. Auch ist hier nicht die Rede von der 
christlichen Initiation, sondern nur von der heiligen Synaxe, der Euchari- 
stie®. 

Seine Adressaten sind keine Neophyten. Sie werden im Prolog einfach als 
«Geliebteste»? angesprochen; gemeint sind wohl die Mönche, in deren 
Gemeinschaft Maximus lebte. Dafür sprechen unter anderem die Analo- 
gien, die zwischen der Mystagogie und dem Kommentar zum Vaterunser 
und den Aszetischen Dialogen bestehen, in welchen Werken er ebenso The- 
men monastischer Anthropologie behandelt. Zeitlich ist die Mystagogie in 
die erste Zeit seines Afrika-Aufenthaltes anzusetzen, also um das Jahr 630. 
Maximus hatte damals, wie die Mystagogie verrät, seine volle geistige Reife 
und seine Synthese und sein System bereits entwickelt und entfaltet, war 
aber noch nicht verwickelt in die christologischen Querelen !°. In dieser Zeit 
stand er in Beziehung und unter Führung des Sophronius. 

Im Prolog schreibt Maximus selber zur Entstehung der Mystagogie, er 
verfasse diese Schrift nur auf eindringliches Bitten hin. Dabei will er nur 
vortragen, was er verstehen und im Gedächtnis behalten konnte von jenen 
«schönen und geheimnishaften Betrachtungen eines andern großen und 
wahrhaft in Göttlichem erfahrenen Greises über die Heilige Kirche und die 
in ihr gefeierte Heilige Synaxe» !!. Wer dieser Greis ist, der heiliges Wissen 
vermittelt, ist schwer auszumachen; handelt es sich um eine Huldigung an 
einen verehrten Lehrer (zum Beispiel Sophronius) oder um eine literarische 
Fiktion, die dem Zeugnis für die eigene Demut und für die Ehrfurcht vor der 
Erhabenheit des zu behandelnden Gegenstandes dienen soll?!? Dieser 
Demut und Ehrfurcht gibt er auch im Epilog nochmals Ausdruck, wenn er 
betont, er habe nur im Gehorsam, aber nach bestem Vermögen und so, wie 
er es vernommen hatte, geschrieben ; das Geringe, das er tun konnte, sei aber 
aus dem Innersten der Seele gekommen und sei deshalb, wie er hoffe, Gott 
wohlgefällig wie die Münze der armen Witwe 3, 

Ferner weist Maximus selber sowohl im Prolog als auch im Epilog auf 
Dionysius vom Areopag hin: er will nicht wiederholen, was dieser in seinen 
«Kirchlichen Hierarchien» schon gesagt hat, sondern nur aufgreifen, was 


8 Vgl. R. BORNERT, 2.2.0. 92. 

° MYST. Prolog: PG 91,660 B (= KL 366). 

10 Zu den Fragen um Adressaten und Entstehungszeit der Mystagogie vgl. I.H. DALMAIs, 
Mystere liturgique et divinisation dans la Mystagogie de saint Maxime le Confesseur, in: 
J. FONTAINE/C. KANNENGIESSER (Hrsg.), Epektasis. Melanges patristiques offerts au Cardinal 
Jean Danielou, Paris 1972, 57-62; R. BORNERT, 4.2.0. 85-86. 

ıı Vgl. MYST. Prolog. PG 91,657 C-664C (= KL 366-369). 

12 Vgl. 1.H. DALMAIS, a.a.0. 57; H.U. von BALTHASAR, KL 365. 

3 Vgl. MYST. Epilog: PG 91,716 B-717D (= KL 406-407). 
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dieser als das leichter Faßliche andern zur Darlegung überlassen hat; wer 
Höheres und Verborgeneres in Erfahrung bringen will, soll sich an Diony- 
sıus halten !%, 

So sehr aber Maximus selber die Verehrung für Dionysius und die Bezie- 
hung zu ihm betont und trotz mancher Anleihen vom Areopagiten (und 
andern), ist die Mystagogie keine Nachahmung der «Kirchlichen Hierar- 
chien», sondern trägt in Aufbau und Inhalt die selbständigen «Züge des 
Genies des heiligen Maximus» ®. 

Als Mönch und Mystiker wollte Maximus seinen Adressaten, von der 
Liturgie ausgehend, einige Lektionen des geistlichen Lebens, des Aufstiegs 
der Seele zu Gott, halten. Aufstieg der Seele zu Gott aber istein Grundthema 
seiner geistlichen Theologie !*. Abgesehen von der Einweisung ins Myste- 
rıum aufgrund der Liturgie kennt er noch zwei andere Wege: die Betrach- 
tung der Natur und die Betrachtung der Heiligen Schrift. Drei verschiedene 
Geleise: die liturgische, die kosmische und die biblische Mystagogie führen 
zum einen Mysterium. Wie die geschaffenen Dinge oder die Worte der Bibel 
sind auch die liturgischen Riten Träger einer verborgenen Realität !’. Die 
Liturgie ist eine gültige Grundlage des mystischen Aufstiegs, und wie es 
scheint, für Maximus eine besonders privilegierte Grundlage, weil in ihr der 
gesamte Heilsratschluß ansıchtig wird !3. Diese Bedeutung hat die Liturgie 
nicht etwa nur für jene, die in der Gnosis noch nicht weit fortgeschritten 
sind und deshalb noch so handgreifliche Zeichen wie die kirchliche Liturgie 
brauchen. Zwar redet auch Maximus im Epilog von drei Ordnungen der 
Erlösten: von Knechten, Lohndienern und Söhnen, aber nicht mehr im 
Sinne von Qualitätsklassen, sondern eher im Sinne von legitimen Entwick- 
lungsstufen im geistlichen Leben oder von verschiedenen Ständen in der 
Kirche, die je ihre Aufgabe und Gnadengabe haben, aber alle berufen sind 


14 Vgl. MYST. Prolog: PG 91,660 D-661 A (= KL 367). - Ebenso Epilog: PG 91,716C (= KL 
406). 

15 R. BORNERT, a.a.O. 104; vgl. auch H.U. von BALTHASAR, KL 314-315. - Zur Beziehung 
zwischen Dionysius und Maximus vgl. ferner E. BELLINI, Maxime interprete de Pseudo-Denys 
l’Areopagite, in: F. HEINZER/C. SCHÖNBORN (Hrsg.), Maximus Confessor. Actes du Symposium 
sur Maxime le Confesseur, Fribourg 1982, 37-50. - W. VÖLKER, Der Einfluß des Pseudo-Diony- 
sius auf Maximus Confessor, in: E. KLOSTERMANN (Hrsg.), Studien zum Neuen Testament und 
zur Patristik (TU 77), Berlin 1961, 331-350. 

16 Vgl. dazu W. VÖLKER, Maximus Confessor als Meister des geistlichen Lebens, Wiesbaden 
1965. - 1. H. DALMAIS, L’@uvre spirituelle de saint Maxime le Confesseur. Notes sur son de@ve- 
loppement et sa signification, in: Suppl&ment de VS 21 (1952) 216-226. 

17 Vgl. dazu besonders L. THUNBERG, Symbol and Mystery in St. Maximus the Confessor, in: 
F. HEINZER/C. SCHÖNBORN, 4.2.0. 285-308; R. BORNERT, 2.4.0. 90-95. 

18 Vgl. I.H. DaLmaıs, Place de la Mystagogie de saint Maxime le Confesseur dans la th&ologie 
liturgique byzantine, in: TU 277-283 (hier 279). 
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zum einen Mysterium !?. Alle, Anfänger wie Fortgeschrittene, sollen an der 
heiligen Synaxe immer wieder teilnehmen. 


«Der heilige Greis erachtete es für nötig und ließ nicht ab, jeden Christen zu 
ermahnen, die Heilige Kirche Gottes häufig zu besuchen und niemals von der in 
ihr vollzogenen Heiligen Synaxe abzulassen, sei es um der heiligen Engel willen, 
die ihr beiwohnen und jedesmal die Eintretenden aufzeichnen und Gott vor- 
weisen und für sie Flehgebete darbringen, sei es wegen der - zwar immerdar 
unsichtbar gegenwärtigen - Gnade des Heiligen Geistes, die es aber doch in 
vorzüglicher Weise während der Zeit der Heiligen Synaxe ist, die jeden Beiwoh- 
nenden umwandelt und neuschafft und in Wahrheit, je nach seinem Vermögen, 
zu Göttlicherem hinüberführt und ihn zu dem, was die begangenen Geheimnisse 
bedeuten, geleitet ...» 2° 


Die Feier der Eucharistie ist also deshalb der privilegierte Ort des Auf- 
stiegs der Seele, weil der Heilige Geist in ihr besonders wirkt und seine 
Gnade die Menschen Gott näher bringt und neu schafft oder - wie es im 
Epilog heißt - weıl ... 

«... die Heilige Kirche Gottes in der heiligen Ordnung der in ihr vollzogenen 


göttlichen Gleichnisse die so gewaltigen Geheimnisse unserer Erlösung in sich 
befaßt ...» 2! 


Wir werden dies nachher näherhin sehen. Bleiben wir aber noch bei den 
einleitenden Fragen. Was bei einer ersten Lektüre vor allem auffällt, ist der 
Aufbau und die eigenwillige Auswahl dessen, was gedeutet wird. Die Mysta- 
gogie zerfällt in zwei ganz unterschiedliche Teile. Inden Kap. 1-7 behandelt 
Maximus die symbolische Bedeutung des Kirchengebäudes. In den Kap. 8- 
24 bietet er zwei Deutungen ausgewählter Riten der Eucharistiefeier, 
zunächst eine heilsgeschichtlich-eschatologische, dann eine aszetisch-mysti- 
sche Deutung. Erklärung des Kirchengebäudes und Erklärung ausgewählter 
Riten, heilsgeschichtlich-eschatologische und aszetisch-mystische Explika- 
tion - klafft dies alles nicht weit auseinander? Der erste Schein trügt; 
dahinter steht, wie wir sehen werden, eine tiefe Einheit. 


19 Vgl. MYST. Epilog: PG 91,709C-712A (= KL 402). - Die Authentizität des Epilogs bezie- 
hungsweise des zweiten Teils des Kap. 24 steht in Frage. Der Epilog setzt sich zusammen aus zwei 
Resumes, einer Lobrede auf Dionysius und einer Allegorie auf die Szene der Witwe mit den zwei 
Kupfermünzen. Dieser disparate Inhalt unterscheidet sich stark vom Rest der MYST. Dazu 
kommt, daß AnasTasıus der Bibliothekar in seiner lateinischen Übersetzung mit Kap. 24 schließt 
ohne den Epilog. Vgl. R. BORNERT, a.a.O. 87-90. 

2? MYST. 24: PG 91,701 D-704A (= KL 397). - Vgl. dazu I.H. DALMAISs, Mystere liturgique et 
divinisation..., 4.2.0. 62. 

2! MYST. Epilog: PG 91,712B (= KL 403). 
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Wenn Maximus die einzelnen Riten deutet, steht wohl die damalige 
byzantinische (Chrysostomus-)Liturgie dahinter ??, aber er schildert und 
deutet nicht die ganze Liturgie. Er erklärt zwölf Elemente. Aus der sog. 
Katechumenenmesse: den ersten Einzug, die Lesungen, die Antwortgesän- 
ge, die Ausrufung des Friedens, das Evangelium, die Entlassung der Kate- 
chumenen mit der Schließung der Türen; aus der Eucharistiefeier im enge- 
ren Sinn: den Einzug mit den Gaben, den Friedenskuß, das Glaubensbe- 
kenntnis, das Sanctus, das Vaterunser, das Preislied «Einer ist heilig». Auf- 
fallenderweise sagt er nichts über den Einsetzungsbericht, die Anamnese 
und die Epiklese; auch die Kommunion wird nur angedeutet. Warum dies? 
- Im Prolog sagt Maximus, er wolle nicht auf die gleichen Dinge zurück- 
kommen, welche Dionysius schon in seinen «Kirchlichen Hierarchien» 
expliziert hat??. Doch das dürfte nicht die ganze Erklärung für diese Aus- 
wahl sein, zumal auch Dionysius die Anaphora mit dem Konsekrationsakt 
nur andeutungsweise und summarisch als «Vollzug des Göttlichsten» 
anklingen läßt **. Auch die Erwähnung der Arkandisziplin kann das Fehlen 
der Deutung der Anaphora kaum erklären, war sie doch zur Zeit des Beken- 
ners höchstens noch eine Erinnerung. DALMAIS möchte eine Erklärung 
sehen in der Tatsache, daß die Anaphora zur Zeit des heiligen Maximus 
schon leise vorgetragen wurde, und daß Maximus sıch als Mönch und 
(wahrscheinlich) als Laie an Laienmönche richtete, während das Hochgebet 
doch dem Klerus vorbehalten war. Weil er sich an Mönche wendet und 
weil er in der Mystagogie durch geistliche Lektionen entlang der Liturgie 
Seelenführung für Mönche ausüben will, kann es sein, daß er gerade jene 
Vorgänge der Liturgie ausgewählt hat, «die neben ihrer streng liturgischen 
Funktion noch weitere Möglichkeiten des geistigen Aufstiegs zur Quelle 
göttlicher Offenbarung und Heilsmittlung eröffnen» 2°. Umgekehrt ist es 
möglich, daß Maximus das Geschehen der Anaphora, insbesondere der 
Einsetzungsworte, als von Christus gestiftetes von jeder allegorischen oder 
symbolischen Interpretation ausgenommen und in seiner puren Realität 
angenommen wissen wollte ?’. Dies aber würde schließlich zu einer ähnli- 
chen Erklärung führen wie derjenigen bei Theodor von Mopsuestia, der ja 
den Einsetzungsbericht auch nur andeutet: aus großer Ehrfurcht «vor den 
furcht- und schauererregenden Dingen, die da geschehen». So erklärt auch 


22 Vgl. R. BORNERT, 2.2.0. 105. 

233 Vel. MYST. Prolog. PG 91,660 D-661 A (= KL 367). 

24 Vgl. Kirchliche Hierarchien III/3,12: PG 3,444 A. 

25 Vgl. 1.H. DALMAIS, Mystere liturgique et divinisation ..., a.a.O. 60. 

26 H.J. SchuLz, Die byzantinische Liturgie. Glaubenszeugnis und Symbolgestalt. Trier 1980?, 
63*, 

2? Vgl. H.U. von BALTHASAR, KL 364-365. 
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J. BETZ hinsichtlich des heiligen Maximus: «Der Hauptgrund für das Ver- 
schweigen der Anaphora wird wohl darin zu suchen sein, daß das von ihr 
getragene Mysterium als «furchtbar, schauervoll> galt ; die Ehrfurcht und der 
Schauer vor dem Mysterium verschlossen den Mund - das Heiligste will 
stumm verehrt werden.» 28 


4.2.3. Ekklesiologie - Eucharistie - Eschatologie (MYST. 1-7) 


4.2.3.1. Das sichtbare Kirchengebäude und das unsichtbare Geheimnis der 
Kirche 


Maximus schreibt selten ausdrücklich von der Kirche. Jedoch im ersten 
Teil der Mystagogie handelt er relativ ausführlich von der inneren Seite der 
Kirche in ihren großen Relationen zum Makrokosmos wie auch zum Mikro- 
kosmos. Doch wenn hier von der Innenseite der Kirche die Rede ist, heißt 
das nicht, daß es für Maximus davon getrennt eine bloß äußere Kirche gäbe. 
Sonst könnte er kaum seine ganze Ekklesiologie vom Gebäude der Kirche 
her behandeln °®°. 

Daß er vom sichtbaren Bau ausgeht, mag davon bestimmt sein, daß er 
in Konstantinopel aufgewachsen ist im Anblick der großartigen Kirchbau- 
ten der justinianischen Epoche. In seiner Deutung des Gebäudes spielt 
allerdings die konkrete Architektur oder die künstlerische Ausstattung keine 
Rolle; auch der Kuppel schenkt er nicht die geringste Aufmerksamkeit. Was 
ihn interessiert, ist nur die Zwei-Einheit von Schiff und heiligem Chor, 
voneinander unterschieden und doch miteinander geeint zur einen Kir- 
che ?!, 

Der sıchtbare Bau in seiner Grundstruktur von Schiff und heiligem Chor 
ist für Maximus aber nicht bloß ein letztlich austauschbarer Aufhänger für 
höhere Spekulationen. Denn das Gebäude der Kirche ist für ihn wesentlich 
bestimmt als der Ort, wo die Gläubigen zusammenkommen ?, wo die Hei- 


28 J. BETZ, Eucharistie in Schrift und Patristik (HDG IV, 4a), 137. 

22 Maximus war aber so sehr ein Mann der Kirche und hat deren Dramen so sehr erlebt und 
erlitten und für deren Glauben gekämpft, daß er die Ekklesiologie nicht eigens zu akzentuieren 
brauchte. - Vgl. I.H. DAaLMmaiıs, Place de la Mystagogie ..., a.a.0. 277-283. 

30 Zur Ekklesiologie des heiligen Maximus vgl. besonders A. Rıou, Le monde et l’Eglise selon 
Maxime le Confesseur, Paris 1973; 1.H. DaLmaiıs, Theologie de l’Eglise et mystere liturgique dans 
la Mystagogie de saint Maxime le Confesseur, in: TU 116 (1975) 145-153. 

31 Vgl. H.J. SCHULZ, a.a.0. 81-83. 

32 MYST. 1: PG 91,665C (= KL 371). 
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lige Synaxe vollzogen wird 3, wo die Geheimnis-Weihen gefeiert werden 3%; 
mit andern Worten: der Ort, wo sich Kirche am intensivsten ereignet, was 
dem Gebäude ja den Namen «Kirche» einträgt. Wenn er in den Kap. 1-7 
immer neu bei der Kirche als Bau ansetzt, spricht er deshalb doch immer 
von diesem Geheimnis der Kirche, und zwar in einer Weise, daß man 
überhaupt keinen Übergang spürt vom Sprechen über den Bau zum Spre- 
chen von der Kirche aus lebendigen Steinen, deren Haupt Christus ist. Dies 
ist möglich, weil das sichtbare Gebäude Bild (eix®v) ist, in welchem gegen- 
wärtig ist, was es abbildet®. 


4.2.3.2. Die Kirche als Bild Gottes (MYST. 1) 


«Wie und auf welche Weise die Heilige Kirche ein Bild und Gleichnis 
Gottes ist.» So lautet die Überschrift des ersten Kapitels 36. Das ist die erste 
von mehreren Betrachtungsweisen, unter denen Maximus das Geheimnis 
der Kirche deutet. 


4.2.3.2.1. Die Einigung als tertium comparationis 


Die Kirche ist Gleichnis Gottes. Um dies zu erklären, spricht Maximus 
zuerst von Gott. Gott hat alles geschaffen; er erhält alles und er führt alles 
zusammen. Von Natur aus sind die Geschöpfe verschieden ; aber Gott führt 
sie zu sich hin als dem einen Grund, dem einen Ursprung und Endziel von 
allem. Durch diese eine Beziehung zu ihm sind sie auch untereinander 
unvermengt seinsverbunden (ovurepvkötwv). Diese Einigung will nicht die 
Eigenheit der Einzelwesen tilgen oder aufheben, sondern sie überstrahlen 
wıe die Ganzheit der Teile. Diese Einigung ist auch nicht einfach etwas 
statisch Vorhandenes vom einen Seinsgrund her, sondern eine Dynamik auf 
Vollendung hin. 


«Die gewirkten Dinge bestehen vornehmlich von der Ursache her und werden 
aus ihr erkannt, und wenn sie ... durch die Macht der Beziehung zur Ursache 
ganz im Aufschwung zu ihr ergriffen sind, ruhen sie von ihrem Eigensein aus; 
denn der Gott, der alles in allem und unendlich über alles erhaben ist, wird als 
der Ureinzige von denen geschaut werden, die gereinigten Herzens sind, dann 
nämlich, wenn der Geist die Gehalte der Dinge beschauend sammelt und zu 
Gott hin als Anfang und Ende des Allentstehens und zum ungeteilten Wurzel- 
grund der Allumfassung sich stillt.» ?7 


3 MYST. Epilog: PG 91,705C (= KL 399). 

34 MYST. 5: PG 91,681C (= KL 383). 

35 Zur Kirche als Bild vgl. R. BORNERT, a.a.0. 119-122. 
3 MYST. 1: PG 91,664 D-668C (= KL 370-372). 

37 MYST. 1: PG 91,665B (= KL 371). 
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Ebenso, wenn auch im Abstand des Abbildes vom Urbild, bewirkt auch 
die Kirche die gleiche Einigung, indem sie allen, die zu ihr kommen und 
durch sie neu geboren werden - und mögen deren Unterschiede in Alter, 
Herkunft, Sitten, usw. noch so groß sein -, eine einzige und neue Seinsweise 
verleiht: 


«... nämlich von Christus her sowohl zu sein als benannt zu werden: sie gibt 
ihnen ein einziges und einfaches und teilloses Gehaben des Glaubens, das die 
unzählig vielen Unterschiede der Einzelnen kaum noch erkennbar sein läßt über 
dem allgemeinen Auftrieb und Übereinstimmen, so daß keiner in keiner Bezie- 
hung vom Gemeinsamen abgegrenzt etwas für sich ist, sondern alle mitsammen 
verwachsen und verklammert sind durch die eine, einfache und unzertrennliche 
Gnade und Kraft des Glaubens. » 38 


Ebenso wie die seinsmäßige Beziehung aller Geschöpfe zum einen Schöp- 
fer die Geschöpfe sich zum Schöpfer und zueinander hinneigen und einigen 
läßt, so läßt der eine Glaube aus verschiedenen Gliedern einen einzigen Leib 
werden — von «Christus, unserem wahrhaften Haupt» her. 

Diese Einigung (Evwcıc), die sowohl Gott als auch die Kirche bewirkt, ist 
also das tertium comparationis, in dem die Kirche Bild (eik®v) Gottes ist. So 
faßt Maximus das erste Kapitel zusammen: 


«Bild Gottes also ist, wie gesagt, die Heilige Kirche, weil sie an den Gläubigen 
die selbe Einigung wirkt wie Gott, auch wenn die im Glauben Geeinten an 
Eigenheiten verschieden sein mögen und getrennt durch Länder und Sitten ; die 
selbe Einigung, die Gott an den Wesenheiten der Dinge unvermischt wirkt, 
indem Er, wie gezeigt, das, was an ihnen verschieden ist, durch die zu Ihm als 
Ursache, Anfang und Ende vollzogene Emporbewegung und Einigung sänftigt 
und selbigt.» 3° 


4.2.3.2.2. Die Einigung als zentraler Gedanke in der Theologie des heiligen 
Maximus 


Wir müssen uns etwas länger beim Kap. I aufhalten, weil wir hier einem 
zentralen Thema des Bekenners begegnen, welches auch von Bedeutung ist 
für seine Auffassung sowohl von der Eucharistie als auch von der Parusie. 
«Das eigentliche Anliegen seines Denkens liegt nämlıch in der Idee einer 
universalen Einigung aller Seinsweisen und Wesensformen des geschaffenen 
Seins im menschgewordenen Logos.» ®. Die Einigung der Geschöpfe unter- 


33 MYST. 1: PG 91,665 D-668 A (= KL 371). 

39 Ebd.: PG 91, 668BC (= KL 372). 

4% E, VON IVANKA, Maximos der Bekenner. All-eins in Christus, Einsiedeln 1961, 6. - Ohne alles 
zu wiederholen, was anderswo schon gründlich behandelt wurde, geht es hier nur darum, die Idee 
der Einigung für das folgende in Blick zu bekommen. - Vgl. besonders H. U. von BALTHASAR, KL; 
ferner F. HEINZER, Gottes Sohn als Mensch, Fribourg 1980, 149-198, und das eben zitierte 
Büchlein von E. VON IVANKA. 
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einander und mit dem Schöpfer ist geradezu Sınn und Ziel der Schöpfung: 
«Unter Wahrung seines geschöpflichen Eigenseins, ja geradezu kraft seines 
geschöpflichen Strebens aus seiner zeitlich-anfänglichen Unvollkommen- 
heit zu endgültiger, ewiger Vollkommenheit in die Gemeinschaft mit Gott 
aufgenommen werden und dort die Verklärung seines geschöpflichen Seins 
als dessen wahre Erfüllung und Vollendung erlangen zu lassen» *!. Dieses 
Streben nach Einigung, das dem Geschöpf innewohnt, kann erst durch das 
Kommen des Logos und seiner Gnadenhilfe verwirklicht werden. Der 
menschgewordene Logos ist der «Ort» der Einigung. Maximus erklärt dies ın 
den Ambigua so: 


«Weil der Mensch nicht, wie es seine Natur erfordert hätte, in der er ursprüng- 
lich geschaffen worden war, auf das Unbewegliche als auf seinen Urgrund hin 
(ich meine auf Gott) sich zubewegte, sondern sich unsinnigerweise und wider 
seine Natur auf das hin zubewegt hat, was unter ihm war und worüber er nach 
Gottes Geheiß hätte herrschen sollen, wobei er die natürliche Kraft, das 
Getrennte zu vereinen, ... dazu mißbraucht hat, das Geeinte zu zerreißen und 
dadurch beinahe ın die Gefahr kam, wieder elendiglich ins Nichtsein zu ver- 
sinken - so wurden deshalb die Naturen erneuert, und in unbegreiflicher und 
übernatürlicher Weise bewegte sich das seiner Natur nach Unbewegliche, ohne in 
sich selbst bewegt zu werden, auf das wesenhaft Bewegte zu, und Gott wurde 
Mensch, um den verlorenen Menschen zu retten; er hat dadurch die zerfallen- 
den Bruchstücke der einen Allnatur in sich zusammengefaßt und die Wesens- 
formen der einzelnen und vereinzelten Dinge in ihrer Allgemeinheit, die sie zu 
höherer Einheit zusammenführt, an sich zur Darstellung gebracht, und so den 
großen Ratschluß des Vaters erfüllt, indem er alles, was im Himmel und auf 
Erden ist, in sich als dem Haupt versammelte und vereinte, in dem ja auch alles 
geschaffen worden war.» * 


Der Mensch konnte also seine Aufgabe, den Kosmos ın sıch selber zu 
einen und mit sich zu Gott zu führen, nicht erfüllen. In seiner Menschwer- 
dung eint und heilt nun der Logos den Menschen, indem er in sich selbst 
dem Menschsein eine neue Seinsweise (tpönog tfig ünap&ewg) verleiht, die 
Seinsweise des Logos und Sohnes Gottes. Als der neue Mensch, der 
Mensch in der neuen Seinsweise, erfüllt nun Christus die ursprüngliche 
Aufgabe des Menschen und einigt in fünf großen Synthesen die Welt und 
den Menschen in sich selbst und schließlich mit Gott. 


«Mit dieser Einigung des Alls in Sich Selbst begann er bei der Scheidung in 
Mann und Frau, die unsere Menschennatur kennzeichnet ... Denn in Christus, 


4 Ebd. 7. 

42 Ambigua 41: PG 91,1308CD (Übers. E. von Ivanka, 2.a.0. 49-50). 

# Vgl. dazu neben der in Anm. 40 genannten Literatur auch J.M. GARRIGUES, La Personne 
 composee du Christ d’apres saint Maxime le Confesseur, in: RThom 74 (1974) 181-204; 
H. STRAUBINGER, Die Christologie des heiligen Maximus Confessor, Bonn 1906. 
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sagt der Apostel (Gal 3,28), gibt es weder Mann noch Frau. Dann heiligte er 
unsere ganze irdische Welt durch seinen menschlichen Wandel in unserer Mitte 
und betrat nach seinem Tod das Paradies, wie er es dem Schächer am Kreuz 
vorausgesagt hatte (Lk 23,43) ... Und dann - da für ihn jetzt der Unterschied 
zwischen unserer Erde und dem Paradies aufgehoben war - erschien er wieder 
‚auf ihr und wandelte nach der Auferstehung vom Tod wieder im Kreis seiner 
Jünger ; damit zeigte er, daß die Erde wieder unteilbar eins mit sich geworden ist 
... Dann fuhr er zum Himmel auf und vereinigte so Himmel und Erde mitein- 
ander, dadurch, daß er mit seinem irdischen Leib, der mit unserem Leib gleicher 
Natur und gleicher Wesenheit ist, zum Himmel aufstieg ... Dann einte er das 
sinnlich Wahrnehmbare mit dem Geistigen dadurch, daß er mit seiner Seele und 
seinem Leibe, d.h. mit unserer ganzen Menschennatur, durch alle Ordnungen 
der himmlischen und geistigen Wesen (der Engel) hindurchschritt ... Und 
schließlich nach all dem trat er, seiner menschlichen Wesenheit nach betrachtet, 
neu vor Gott hin, daer, wie die Schrift sagt, für uns vor dem Angesicht des Vaters 
als Mensch erschien, er, der doch als Wort Gottes in keinerlei Weise je von Gott 
dem Vater getrennt werden konnte.» * 


Diese Einigung kommt nicht dadurch zustande, daß die Teile in ihrem 
Eigensein aufgehoben oder miteinander vermischt würden, sondern da- 
durch, daß sie in ihrem Eigensein, ihre Logoi, in der Beziehung zum einen 
Logos zur Vollendung geführt werden #. Die gottmenschliche Einheit in 
Christus - dovyxirwg Kai Aödldıpetwc, unvermischt und ungetrennt - ist 
Grundlage und Muster der Einigung und Gemeinschaft von Schöpfung und 
Schöpfer. Die Formel: «Die Teile, aus denen und in denen und als die er 
besteht», die Maximus für den Gottmenschen immer wiederholt, sichert - 
übertragen auf die in sich und mit Gott geeinte Schöpfung - der Welt als 
solcher, auch und gerade in ihrem Anderssein als Gott, ein endgültiges 
Seinsrecht, ein «gutes Gewissen» *#. Mit der Wahl der Formel von Chalce- 
don zum Ausgangspunkt und Schlußpunkt jeglicher Einigung wird die chri- 
stologische Schlußformel für Maximus zur Weltformel 7. «Die Einigung der 
Welt in sich selbst und mit Gott ist der letzte Beweggrund der Menschwer- 
dung, und als solcher der erste, aller Schöpfung noch vorausliegende Urge- 
danke des Schöpfers. » *# 


4 Ambigua 41: PG 91,1308 D-1309 A (Übers. E. von IvAnKA, a.a.0. 50-52). - Zu den Syn- 
thesen Christi vgl. H.U. von BALTHASAR, KL 204-273; ferner I.H. DALMAIS, La fonction unifi- 
catrice du Verbe Incarn& dans les @uvres spirituelles de saint Maxime le Confesseur, in: Sciences 
ecclesiastiques 14 (1962) 445-459; B. STUDER, Zur Soteriologie des Maximus Confessor, in: 
F. HEINZER/C. SCHÖNBORN, 4.4.0. 239-246 ; ders., Das Heil aufgrund der gottmenschlichen Frei- 
heit nach Maximus dem Bekenner, in: HDG III, 2a, Freiburg 1978, 212-223. 

# Vgl. dazu I.H. DALMAIS, La theorie des «Logoi> des cr&atures chez saint Maxime le Confes- 
seur, in: RSPhTh 36 (1952) 244-249. 

4 Vgl. H.U. von BALTHASAR, KL 235-236. 

# Vgl. ebd. 55-57. 

4 Ebd. 270. 
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4.2.3.2.3. Die Einigung und die Parusie Christi 


Die volle Verwirklichung dieses Urgedankens des Schöpfers, wenn Christus 
auch den letzten Feind, den Tod, vernichtet hat und über alles herrscht und 
alles in sich geeint hat und sich Gott unterwirft, damit Gott herrscht über 
alles und in allem (vgl. 1 Kor 15,23-27), wird die Vollendung der Welt sein, 
das eigentliche Eschaton. Virtuell ist die Welt seit der Himmelfahrt Christi 
schon an diesem Ende. Der Mensch kann nun seiner ursprünglichen Beru- 
fung nachleben und zur Einigung und Vollendung gelangen, nach der er von 
Natur aus schon strebt, indem er teilnimmt an der Seinsweise Christi, vor 
allem an seiner Liebe. 


«Jesus, das Wort Gottes - Er, der alle Himmel durchschritten hat und über alle 
Himmel emporgestiegen ist, führt auch die, die ihm im tätigen Leben und in der 
beschauenden Betrachtung nachfolgen, immer höher empor und läßt sie jeweils 
vom Geringeren zum Höheren steigen und vom Höheren zu dem, was noch 
höher ist ...» # 


Wie Christus durch die Taufe in unsere Seinsweise eingetreten ist, so läßt 
die Taufe uns in die Seinsweise des Sohnes eintreten °®. Da es nun aber der 
Kirche gegeben und aufgegeben ist, die Menschen in der Taufe in eine neue 
Seinsweise hineinzugebären und die Menschen dem einen Leib, dessen 
Haupt Christus ist, zu einen, und da in ihrer Mitte, ın der Heiligen Synaxe, 
in jedem Menschen die Einigung mit Gott verwirklicht wird - da also die 
Kirche Einigung schafft und Einigung ist, ist sie das schönste und klarste 
Bild Gottes in dieser Welt, wie dies in MYST. 1 gesagt ist. 

Da nun diese eschatologische Einigung sich in Christus grundsätzlich 
schon verwirklicht hat und sich in der Kirche weiter verwirklicht und aus- 
weitet und einmal in die Theosis, in die ewige Gemeinschaft mit Gott 
einmündet, ergeben sich auch Konsequenzen für das Parusieverständnis des 
heiligen Maximus. Er versteht die Parusie nicht so sehr als punktuelles 
Erscheinen des Herrn am Ende der Zeit oder gar als plötzlichen Einbruch 
des Neuen, sondern eher als ein allmähliches Durchsichtigwerden dessen, 
worauf die Schöpfung immer schon angelegt war und das im menschgewor- 
denen Logos schon verwirklicht ist. Die Parusie vollendet sich indem Maß, 
als der Logos alles erfüllt und eint. «Die Parusie Christi als geschichtlichen 
Endpunkt beschäftigt ihn kaum, er betrachtet sie fast nur als die von Gott 
her erfolgende offene Kundgabe der im Heute verhüllten Gegenwart des 
neuen Äons.»°! 


4 Ambigua 42: PG 91,1364 A (Übers. A. von IVANKA, 2.a.0. 63). 

50 Zur Bedeutung der Taufe Christi und unserer Taufe und zur Beziehung zwischen seiner und 
unserer Taufe bei Maximus vgl. A. Rıou, a.a.O. 126-145. 

51 H.U. von BALTHASAR, KL 147, vgl. auch 343-359. - Für dieses Thema sei bei Maximus 
selber vor allem auf die Gnostischen Centurien hingewiesen. 
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Was schon einleitend vorbemerkt wurde, wird nun hier recht deutlich: 
daß ein solches Parusieverständnis von der urchristlichen Erwartung der 
Wiederkunft des Herrn noch weiter entfernt ist als dasjenige Theodors von 
Mopsuestia. Und doch ist meines Erachtens der Unterschied zum urchrist- 
lichen Verständnis geringer als das Gemeinsame. Nur die Reflexion ist hier 
weiter entfaltet. War ursprünglich die ganze Erwartung einfach umfangen 
vom strahlenden Glanz der Beziehung zur Person Christi, so stellte man 
inzwischen viele und tiefe Reflexionen an über das Wesen, das Wirken und 
die Bedeutung dieser Person, auch darüber, was sein Kommen damals und 
sein Kommen am Ende und zur Vollendung eigentlich bedeutet für uns und 
für die Welt. Maximus betont vornehmlich die Einigung der Welt in sich 
selbst und mit Gott, welche Christus bewirkt und selber ist. Wenn diese 
Einigung, die er bewirkt und selber ist seit seinem ersten Kommen, einmal 
vollendet ist, wird eben diese vollkommene Einigung seine endgültige 
Ankunft und Parusie sein °?. Freilich soll nicht übersehen werden, daß bei 
einem solchen weiter reflektierten Parusieverständnis gegenüber der ur- 
sprünglichen Erwartung des Kommens des Herrn die Gefahr wächst, daß 
man das Personale der Zukunft und Vollendung zuwenig beachtet und dafür 
mehr von «letzten Dingen» spricht, daß man mehr auf das Kommende als 
auf den Kommenden achtet. Doch Maximus war dieser Gefahr gewiß nicht 
erlegen. Davor bewahrte ıhn erstens die so zentrale Stellung der lebendigen 
Gestalt Jesu Christi in seinem ganzen Denken, und zweitens seine spirituelle 
Haltung mit dem Wissen, daß die besagte Einigung und Vollendung, diese 
abschließende Begegnung von Gott und Geschöpf keine Frage der Gnosis 
ist, sondern des christlichen Eros°?. Und diese Liebe ist nichts Sachliches, 
sondern das Allerpersönlichste; in dieser Einigung geht es letztlich darum, 
«ein Leib und ein Geist zu werden in Christus». Wie sehr dieser Gedanke 
der persönlichen Einigung in Christus und mit Gott, die sich in der Heiligen 
Synaxe schon vollzieht, ihn innerlich bewegt, bezeugt Maximus, wenn er in 
der Mystagogie für diese Einigung den Vergleich mit dem Brautgemach 
bringt und dann mitten im Text auf einmal in staunende Anbetung vor 
diesem Geheimnis übergeht: 


«... dem glückseligen und allheiligen Liebeslager, wo über allen Geist und alle 
Überlegung hinaus das schauererregende Mysterium der Einigung vollzogen 
wird, wodurch Gott mit der Kirche-Seele und die Seele mit Gott ein Leib und ein 


2 Auch im ursprünglichen Parusieverständnis kann und soll ja sein Kommen in Herrlichkeit 
nicht von seinem ersten Kommen in Niedrigkeit getrennt gesehen werden, sondern als Vollen- 
dung des ersten Kommens. 

> Vgl. H.U. von BALTHASAR, KL 45. - Vgl. auch I.H. DALma1s, Saint Maxime le Confesseur, 
Docteur de la Charite, in VS 82 (1948) 269-303, J.M. GARRIGUES, Maxime le Confesseur. La 
charite, avenir divin de l’homme, Paris 1976. 
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Geist werden soll. O Christus, wie muß ich Dich bestaunen ob Deiner Güte, 
denn ich wage nicht zu sagen: Dir lobsingen, da ich ja selbst zum Staunen nicht 
genügend Kräfte habe ...!» 5* 


4.2.3.3. Die Kirche als Bild der neuen Schöpfung (MYST. 2 und 3) 


Die Kirche ist also Bild Gottes, weil sie Einigung schafft und ist. Dies nach 
einer ersten Betrachtungsweise. Nun kennt Maximus verschiedene «Blicke 
der geistigen Beschauung». Die Kirche ist nicht nur Bild Gottes, der eint, 
sondern auch Bild dessen, was geeint wird und geeint ist, Bild des im 
menschgewordenen Logos neu geeinten Kosmos und neu geeinten Men- 
schen, Bild der neuen Schöpfung. Von der Kirche als Bild des neuen Kosmos 
handelt Maximus in Kapitel 2 und 3°°. 


«... Abbild und Gleichnis des gesamten Weltalls, das aus sichtbaren und unsicht- 
baren Wesen besteht, indem sie (die Kirche) die gleiche Einigung und Unter- 
schiedenheit wie dieses aufweist. Denn wie sie als Gebäude ein einziger Bau ist, 
so besitzt sie doch in Hinsicht auf die Besonderung in ihrer Form Verschieden- 
heit, indem sie eingeteilt wird in den allein den Priestern und amtenden Dienern 
vorbehaltenen Ort, den wir den heiligen Chor nennen, und in den dem ganzen 
gläubigen Volk offen zugänglichen, den wir das Schiff nennen. Aber wiederum ist 
sie eins ihrem Wesen nach, nicht mit-geteilt durch ihre Teile und deren gegen- 
seitige Unterschiedenheit;; vielmehr erlöst sie durch die Emporführung in ihre 
eigene Einheit die Teile von der Besonderheit der (kirchlichen) Standesberufung 
und erweist sie beide gegenseitig als dasselbe, indem eine der andern wechsel- 
seitig das bedeutet, was sie für sich selbst ist: das Schiff nämlich dem Vermögen 
nach heiliger Chor, weil es auf das Ziel der Geheimnis-Weihe hin eingeweiht 
wurde, und umgekehrt der heilige Chor auch Schiff, weil er dieses bei der Ver- 
wirklichung der eigenen Geheimnis-Weihe zum Ausgangspunkt hat ; und durch 
beide bleibt die Kirche die eine, die sie ist.» 56 


Die Kirche selber - als Gebäude in ihren Teilen: Chor und Schiff; als 
Kirche aus lebendigen Steinen in ihren Ständen - ist in ihren Teilen 
GdovyxÖrwg — unvermischt geeint, nach dem Muster der Einheit von Gott 
und Mensch im menschgewordenen Logos. Damit wird auch klar, warum 
sich Maximus, wenn er vom sichtbaren Gebäude ausgeht, um nichts wei- 
teres interessiert als um dessen Grundstruktur von Schiff und Chor in der 
Einheit des einen Gebäudes. Denn immer geht es ihm um diese Zweieinig- 
keit dessen, was geeint wird. 


5 MYST. 5: PG 91,681 A (= KL 381). 
55 Zu diesem Abschnitt vgl. R. BORNERT, a.a.0. 99-100; H.J. SCHULZ, a.a.O. 83-85. 
55 MYST. 2: PG 91,668 D-669 A (= KL 373). 
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Beide - heiliger Chor und Schiff - in Einheit sind (äußerlich) das eine 
Kirchengebäude. Worin aber gründet ihre innere Einheit? - Hier scheint 
mir besonders beachtenswert, daß wieder beides ausdrücklich auf die « Ge- 
heimnis-Weihe» (uvoraywyia) bezogen wird: Die Kirche ist der Ort, wo die 
Heilige Synaxe stattfindet. «Synaxe» ıst bei Maximus gewiß mehr als nur 
eine damals geläufige Bezeichnung der Eucharistiefeier. Er gebraucht dieses 
Wort bewußt, um das innere Geschehen zu bezeichnen: eben Zusammen- 
führung, Einigung. In der «Geheimnis-Weihe», in der Heiligen Synaxe 
vollzieht sich die eschatologische Einigung, die der menschgewordene Logos 
bewirkt, jene Einigung, die alles erfaßt und sich sogar in Anlage und Struktur 
des Gebäudes ausdrückt, in welchem das Mysterium vollzogen wird”. 

Soll diese Einigung das eschatologische Ereignis sein, muß sie alles, das 
ganze Weltall, betreffen und erfassen. Liturgie, in der sich eschatologische 
Einigung ereignet, in der Parusie vorweggenommen und zugleich erwartet 
wird, muß notwendigerweise «kosmische Liturgie» sein. Die Kirche, in der 
die Einigung der Heiligen Synaxe stattfindet und sich auch abbildet, wird 
deshalb auch zum Bild des gesamten Weltalls. So fährt dann Maximus fort 
und zeigt auf, daß das Weltall gleichsam die gleiche Struktur hat wie die 
Kirche und darum ihr vergleichbar ist. Das Weltall besteht auch durch und 
als seine Teile: die geistige Welt und die sinnlich-körperliche Welt. Die 
geistige, obere Welt ist gleichsam der heilige Chor des Kosmos, die sichtbare, 
untere Welt sein Schiff. Aber wie die Kirche eins ist, so ... 


«... ist auch dieses Weltall eins und wird nicht von seinen Teilen mit-zerteilt; 
vielmehr umgrenzt es durch eben das Emporbeziehen auf sein eigenes Eins- und 
Ungeteiltsein den Unterschied der naturhaften Besonderung in den Teilen. Es 
erweist so, daß die Teile mit ihm selber, aber auch in ihrer unvermischten 
Gegenseitigkeit je dasselbe sind... Die ganze geistige Welt erscheint geheimnis- 
voll in bedeutenden Sinngestalten durch die ganze sinnliche Welt ausgedrückt 
für die, denen es gegeben ist, zu sehen ; und die ganze sinnliche Welt wohnt der 
ganzen Geistigen ein ...»°® 


Aber nicht nur die Einigung der sichtbaren und der unsichtbaren Welt ist 
ın der Kirche abgebildet, sondern auch die der sichtbaren Welt für sich 
genommen. Im Himmel wäre dann der heilige Chor zu sehen und in der 
Erde die Wohlgestalt des Schiffes 5. Dann kehrt Maximus das Bild um und 
fährt fort: 


«Gileicherweise sei, sagte er, die Welt eine Kirche, weil ihr Himmel wie ein 
heiliger Chor sei, wie das Schiff aber die schön geschmückte Erde. » 


57” Vgl. dazu A. Rıou, a.a.O. 159. 

58 MYST. 2: PG 91,669 BC (= KL 373-374). 
> Vgl. MYST. 3: PG 91,672 A (= KL 374). 
0 Ebd. 
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Auch diese Umkehrung des Bildes dürfte mehr sein als nur eine Gedan- 
kenspielerei eines Mystikers. Denn wenn die Liturgie den ganzen Kosmos 
einbezieht und die Welt in ihrer Einigung gesehen und erfahren wird, die der 
menschgewordene Logos grundsätzlich schon vollzogen hat, dann steht 
auch die Welt schon in diesem eschatologischen Bereich, welcher die Kirche 
ist. Wie die Kirche, in welcher sich die kirchliche Liturgie abspielt, die aber 
den ganzen Kosmos betrifft, so ist letztlich das Weltall gleichsam die Kirche 
dieser wahrhaft kosmischen Liturgie. 

Da also in der Kirche, vorab in der Heiligen Synaxe, die neue Schöpfung 
in ihrer Einigung schon in dieser Weltzeit im Bild, aber doch real gegen- 
wärtig wird, ist die Kirche das Bild der neuen Schöpfung ®!. 


4.2.3.4. Die Kirche als Bild des neuen Menschen (MYST. 4 und 5) 


In der Mitte des Kosmos steht der Mensch. Nach allgemein griechischem 
Denken enthält der Mensch als Mikrokosmos alle Elemente des Makrokos- 
mos in sich %. Wir haben vorher gesehen, daß «der Mensch durch seine 
zentrale Stellung im Universum dazu berufen war, dessen grundlegende 
«Scheidungen», an denen er selber teil hat, zur Synthese zu bringen und so 
den Kosmos in sich selbst und mit Gott zu einen» 6, und daß dann, als der 
Mensch diese Aufgabe nicht zu erfüllen vermochte, der menschgewordene 
Logos durch seine neue Seinsweise den Menschen und in ihm die ganze 
Schöpfung einigte und heilte. 

Wie die Kirche, der es gegeben und aufgegeben ist, diese Einigung zu sein 
und zu wirken, ein Bild des neuen Kosmos ist, so ist die Kirche - nach einer 
neuen Betrachtungsweise — auch ein Bild des Menschen, und zwar zunächst 
des Menschen in seiner Zweieinigkeit von Leib und Seele (MYST. 4), dann 
auch der Seele für sich genommen (MYST. 5). Was Maximus in Kap. 4 und 
vor allem in Kap. 5 recht ausführlich und tiefgründig behandelt, wird im 
Epilog ganz knapp zusammengefaßt: 


«Auch des Menschen ist die Kirche ein Bild, da sie durch den heiligen Chor die 
Seele nachbildet und durch das Schiff den Leib vorstellt. Nimmt man die Seele 


61 Vgl. hierzu auch die Ausführungen über die Bedeutung des Menschseins Christi für den 
Anfang des neuen Kosmos bei F. HEINZER, 4.2.0. 149-162. 

62 Vgl. zu diesem Abschnitt wieder F. HEINZER, a.a.0. 149-171; ferner I.H. DaLmaıs, La 
manifestation du Logos dans l’homme et dans l’Eglise. Typologie anthropologique et typologie 
ecclesiale d’apres Qu. Thal. 60 et la Mystagogie, in: F. HEINZER/C. SCHÖNBORN, 4.2.0. 13-25; 
L. THUNBERG, Microcosm and Mediator. The theological anthropology of Maximus the Confes- 
sor, Lund 1965. 

63 F, HEINZER, a.a.O. 158. - Vgl. auch A. Rıou, a.a.0. 147. 
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für sich, so ist sie ihr Ausdruck und Gleichnis, weil sie die Auszeichnung des 
beschaulichen Teils durch den heiligen Chor vorstellt, durch das Schiff aber das 
Mannigfach-Geschmückte des Tätigen enthält.» 


Mit dieser Deutung der Kirche einerseits auf den Kosmos, anderseits auf 
den einzelnen Menschen hin zeichnet sich auch hier ab, was wir einleitend 
schon vermerkten und bei der Erklärung der einzelnen Riten deutlicher 
sehen werden: Maximus deutet die Liturgie wie auch die Kirche einerseits 
heilsgeschichtlich-universal, anderseits mystisch-individuell. Die Einigung 
der Welt in sich und mit Gott muß im einzelnen Menschen realisiert wer- 
den, indem er die Welt, die er in sich birgt, in sich zur Einheit führt und als 
neuer, neu geeinter Mensch sich mit Gott vereint. Dies ist den Menschen 
jetzt möglich, indem sie Glieder am Leib Christi werden und damit in 
dessen neue Seinsweise eintreten und mit der Gnade des Heiligen Geistes in 
der Nachfolge die Synthese, die Christus, das Haupt, in sich vollzogen hat, 
auch in seinen Gliedern verwirklichen ®. 

Diese Einigung und den mystischen Aufstieg des neuen Menschen behan- 
delt Maximus besonders in Kap. 5, in welchem er erklärt, «wie und auf 
welche Weise die Heilige Kirche Gottes Bild und Ähnlichkeit auch der Seele 
für sich genommen sei» 6. Maximus entwirft dann sozusagen eine ganze 
spirituelle Anthropologie, die hier nur in groben Zügen dargestellt werden 
kann. °”. 

Die Seele hat zwei Grundkräfte: das beschauliche Vermögen (= Geist: 
voög) und das tätige Vermögen (= Überlegung: Aöyoc); wir können sagen: 
theoretische und praktische Vernunft. Diesem Grundkräfte-Paar der Seele 
sind als deren Wirkweisen und Verwirklichung vier Wesenspaare zuge- 
ordnet: Weisheit und Klugheit, Beschauung und Tat, Wissen und Tugend, 
unvergängliche Einsicht und Glaube. Oder im Schema dargestellt. — 

Indem die Grundkräfte der Seele wirken und sich entsprechend diesen 
Wesenspaaren verwirklichen, gelangt der Mensch zur Wahrheit und zum 
Guten. Über die Wirkweise der Seele schreibt Maximus: 


«So sagte er (der Greis) denn, es werde der Geist durch die Weisheit bewegt und 
gelange dadurch zur Beschauung, durch die Beschauung aber zum Wissen, durch 
das Wissen aber zur unvergänglichen Einsicht, durch die unvergängliche Ein- 
sicht aber zur Wahrheit, bei welcher der Geist das begrenzende Ziel seiner 


4 MYST. Epilog: PG 91,705C (= KL 399). 

65 Vgl. A. Rıou, a.a.0. 147-148. 

66 MYST. 5: PG 91,672 D-684 A (= KL 375-383). 

67 Zusätzlich zu der in Anm. 62 genannten Literatur vgl. dazu auch I.H. DALMAIs, L’anthro- 
pologie spirituelle de saint Maxime le Confesseur, in: Recherches et Debats 36 (1961) 202- 
211. 
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SEELE 


Theoret. Vernunft | Praktische Vernunft 
(= Geist) (= Überlegung) 
Weisheit Klugheit 
Beschauung Tat 

Wissen Tugend 

Einsicht Glaube 
WAHRHEIT DAS GUTE 


Bewegung finde, weil hiermit sein Wesen und sein Vermögen, seine Zuständ- 
lichkeit und seine Tätigung umgreifend bestimmt seien. » 6 


Dementsprechend bewegt sich die Seele durch die Wirkweise und Ver- 
wirklichung der praktischen Vernunft auf das Gute zu. Die Wahrheit und 
das Gute aber sind das Wesenspaar, welches Gott offenbart ; denn Gott ist 
die Wahrheit und das Gute. Wenn also die Seele ihre Kräfte verwirklicht und 
eint und in dieser Weise auf die Wahrheit und auf das Gute zu voranbewegt 
wird, «so wird sie dem Gott aller Dinge geeint» 9%. Deshalb gilt es nach 
Maximus zu erkennen, 


«... daß jede Seele, die durch die Gnade des Heiligen Geistes und durch ihre 
eigene Bemühung und ihren Eifer diese miteinander zu verbinden und zusam- 
menzuweben vermochte: die Überlegung und den Geist, die Weisheit und die 
Klugheit, die Beschauung und das sittliche Verhalten, das Wissen und die 
Tugend, die unvergeßliche Einsicht und den Glauben, wobei keines hinter dem 
andern zurückbleibt oder ungebührlich vorauseilt und jedes Zuviel und Zuwenig 
von ihnen ferngehalten wird, - daß jede Seele also, die, um es zusammenfassend 
zu sagen, die Eins ihrer eigenen Zehn verwirklicht hat, dann auch endlich selbst 
dem wahren und guten Gott, dem Einen und Einzigen geeint wird ...» 7° 


8 MYST. 5: PG 91,676 CD (= KL 378). 

9 Vgl. ebd.: PG 91,676 A (= KL 377). 

"0 Ebd.: PG 91,677C-680 A (= KL 380). - In diesem Zusammenhang bringt Maximus eine 
interessante Zahlenmystik. Die Zehn der Kräfte der Seele sieht er angesprochen im zehnsaitigen 
Harfenspiel, mit dem der Psalmist vor Gott singen und spielen will (Ps 144,9). Das Wirken und 
die Verwirklichung der Zehn in der Seele entspricht der Zehn der Gebote, die befolgt werden 
durch die Erfüllung der vier allgemeinen Tugenden. Die Zehn ist nämlich der Möglichkeit nach 
die Vier, wenn diese aus ihren Bestandteilen zusammengezählt wird: 4+3+2+1=10. 
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Aufgabe und Ziel ist es also, die Kräfte der Seele in rechter Weise zu 
verwirklichen und bewußt und frei in die Richtung zu bewegen, die ihnen 
selber schon innewohnt’!, und unter sich zu einen’?. Dieser mystisch- 
aszetische Aufstieg der Seele ist der Aufstieg zu Gott, zur Theosis, zur Ein- 
heit und Gemeinschaft mit Gott, die - wie wir gesehen haben - ıhr schönstes 
Bild auf Erden in der Kirche hat, weshalb eben Maximus die Kirche auch 
das Bild der Seele nennen kann: 


«Ist dies also das Wesen der Seele, daß sie, wie wir sagten, im Geiste dem 
Vermögen nach die Weisheit besitzt, aus dieser die Beschauung, aus der Beschau- 
ung das Wissen, aus dem Wissen die unvergeßliche Einsicht gewinnt, durch 
welche sie zur Wahrheit als Ziel und Ende der Güter des Geistes gelenkt wird, 
daß sie ferner auf der Seite der Überlegung die Klugheit besitzt, aus dieser aber 
das sittliche Tun, aus dem Tun die Tugend, aus dieser den Glauben gewinnt, 
durch welchen sie zum Guten hin als zum seligen Ziele der überlegenden Fähig- 
keiten landet, und daß endlich durch den gegenseitigen Zusammenschluß dieser 
Reihen daraus das Verstehen der göttlichen Dinge sich ergibt, dann läßt sich 
offenkundig mit all dem die Heilige Kirche Gottes in Einklang bringen, wenn sie 
als ein Gleichnis der Seele betrachtet wird. Denn alles, was auf Seiten des Geistes 
und als aus ihm hervorgegangen gezeigt wurde, das deutet die Kirche mit dem 
heiligen Chor an; alles hingegen, was auf Seiten der Überlegung stand und als 
daraus entwickelt sich erwies, das verdeutlicht sie mit dem Schiff; das ganze 
aber sammelt sie zum Geheimnis hin, das auf dem göttlichen Altar gefeiert wird. 
Und wer immer durch die in der Kirche gefeierten Geheimnis-Weihen sich 
verständig und weise einweihen ließ, der hat auch seine Seele zu einer wahr- 
haften Kirche Gottes und zu etwas Göttlichem gemacht, um derentwillen viel- 
leicht und als deren Abbild uns die von Händen erbaute Kirche weisheitsvoll mit 
der bunten Vielfalt heiliger Dinge in ihr als ein Gleichnis und Wesggeleit zu 
Höherem hin übergeben wurde.» ?? 


Die Kirche, welche eschatologische Einigung schafft und selber ist, ist also 
das Bild des neuen Menschen - des Menschen, der sich in die neue Seins- 
weise des Sohnes einweisen und einweihen läßt und nun selber, mit Hilfe 
der Gnade Christi, jene eschatologische Einigung in sich und mit Gott 
nachvollzieht, die «auf dem göttlichen Altar gefeiert wird». 


"1 In der Sprache des Bekenners allgemeiner ausgedrückt, geht es darum, das «eivaı» zum «ed 
elvaı» und damit zum «dei eivaı zu führen. 

72 Gleichsam aktives und kontemplatives Leben in sich zur Einheit zu führen, in welcher beide 
Seiten ihren vollen Wert behalten. Bei einem «strengen Mönch evagrianischer Prägung» ist diese 
Ausgewogenheit sehr beachtenswert. H. U. von BALTHASAR schreibt dazu: «Aktive und Kontem- 
plative ... ihre Ideale fallen nicht zusammen. Und doch sind beide nur prävalente Betonungen des 
einen Gesamtideals und somit, in einem bestimmten Sinn wenigstens, gleichwertig. Diese Lehre 
vom doppelten christlichen Ideal führt weit ab von aller Mönchstheologie von Evagrius bis 
Johannes Climacus; sie gehört zum Unerwartetsten, was bei Maximus begegnet.» (KL 333). 

73 MYST. 5: PG 91,681 C-684 A (= KL 382-383). 
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Wie beim Vergleich zwischen Kirche und Kosmos kehrt Maximus auch 
hier das Bild um. Die Kirche ist Bild des neuen Menschen ; umgekehrt ist 
der Mensch, insofern er die eschatologische Einigung in sich selber vollzieht, 
auch eine « wahrhafte Kirche Gottes», weil in der Mitte dieses neuen Men- 
schen wie in der Mitte der Kirche das Geheimnis der Begegnung und Eini- 
gung von Mensch und Gott steht. 

Die Kap. 6 und 7 sind für unser Thema nicht so bedeutungsvoll. In 
MYST. 6 vergleicht Maximus den Menschen mit der Heiligen Schrift (Leib 
und Seele = Altes und Neues Testament ; oder Leib und Seele = schriftlicher 
Buchstabe und geistlicher Sinn) und in MYST. 7 überlegt er, «wie die Welt 
ein Mensch genannt wird und auf welche Weise der Mensch eine Welt 
heiße» (Leib und Seele = sichtbare und unsichtbare Dinge) ”*. 


4.2.3.5. Kirche und Parusie 


Damit stehen wir am Ende des ersten Teils der Mystagogie über die «Kirche 
als Gleichnis». Fassen wir daraus die für unser Thema SIaBeyolEn Gedan- 
ken zusammen. 


4.2.3.3.1. Die Kirche in ihren theologischen, kosmischen und anthropologi- 
schen Relationen 


Maximus geht in diesem Teil über die Kirche immer vom sichtbaren Bau 
der Kirche aus und spricht doch zugleich von der lebendigen Kirche als dem 
Leib Christi, deren Ikone das Kirchengebäude ist. Die Kirche aber wird 
mehrmals näher bestimmt als die Heilige Kirche Gottes, in welcher die 
«schauererregende Geheimnis-Weihe» der Heiligen Synaxe vollzogen wird. 
Die Kirche ist wesentlich auf die Eucharistie bezogen. Denn in der Heiligen 
Synaxe geschieht die Verwirklichung der Kirche in höchster Weise, nämlich 
die Einigung ihrer Glieder untereinander und mit Gott, jene eschatologische 
Einigung, die der menschgewordene Logos bei seinem ersten Kommen 
schon verwirklicht hat und deren endzeitliche Vollendung, wenn einmal 
alles und jedes von ihr erfaßt wird und sich erfassen läßt, zugleich seine 
endgültige Epiphanie, seine Parusie sein wird. Das Grundmuster jeglicher 
Einigung des Menschen und des Kosmos ist die Einigung des menschge- 
wordenen Logos, jene Zweieinheit von wahrem Gott und wahrem Men- 
schen in der einen Person Christi, welche Maximus in der Zweieinheit von 
Chor und Schiffim einen Gebäude der Kirche abgebildet sieht ’°. Die Kirche 
als der eine Leib aus vielen Gliedern, dessen Haupt Christus ist, und in ihr 
in besonderer Weise die Heilige Synaxe, ist in dieser Welt und Zeit zwischen 


74 Vgl. MYST. 6-7: PG 91,684 A-688B (= KL 383-386). 
75 Vgl. H.J. SCHULZ, 2.2.0. 84. 
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seinem ersten Kommen und seiner Wiederkunft schon die Präsenz und 
Parusie jener eschatologischen Einigung: die Kirche und in ihr die Heilige 
Synaxe ist gleichsam das Eschaton, aber noch im Status dieser Welt. In der 
Einigung der Heiligen Synaxe nimmt sie die eschatologische, vollendete 
Einigung vorweg und bereitet sie zugleich erst vor. 

Maximus redet in der Mystagogie von der Kirche nicht als von einer 
Größe, die in sich selber steht, sondern immer von der Kirche in ihren 
großen Relationen. Einerseits stellt er sie dar in ihrer Relation zu Gott: 
insofern sie die Einigung ist und die Einigung wirkt, ist sie das Bild Gottes in 
der Welt, der eins ist und Einheit will und «im voraus bestimmt hat, die 
Fülle der Zeiten heraufzuführen und in Christus alles zu vereinen, alles, was 
im Himmel und auf Erden ist» (Eph, 1,9-10). Ist die Kirche einerseits ganz 
von Gott her, ist sie anderseits ganz aufden Kosmos und den Menschen hın. 
Weil sie Einigung ist und Einigung schafft, ist sie Bild Gottes; aus dem 
gleichen Grund ist sie auch Bild dessen, was geeint wird: der Welt und des 
Menschen. Was an Kosmos und Mensch einmal geschehen soll, ist in der 
Kirche, in der Heiligen Synaxe schon sakramentale Wirklichkeit. Die Kir- 
che steht nicht in sich, sie steht ganz in Relation auf die neue Schöpfung und 
auf den neuen Menschen hin; sie lebt damit ganz auf die Parusie hin. Je 
mehr der Kosmos und der Mensch in sich und mit Gott geeinigt werden und 
sich einigen lassen, je mehr also Kosmos und Mensch selber zur Heiligen 
Kirche Gottes werden, zum «Ort» der Einigung und Gemeinschaft mit 
Gott, desto mehr wird die Kirche selber aufgehoben in diese höhere und 
vollendete Einigung hinein. Ihr irdischer Kult wird im ewigen Kult aufge- 
hen. Diese Relationen der Kirche mit dem Universum und mit dem Men- 
schen (und mit der Heiligen Schrift) zeigen «ihren transitorischen Charak- 
ter» ’°. 


4.2.3.5.2. Die Kirche als «passage symbolique» 


Damit kristallisiert sich das Verständnis der Kirche bei Maximus deutlich 
heraus, wie es A. RIOU in einem einzigen, treffenden Ausdruck formuliert 
hat: Die Kirche ist «passage symbolique». Er schreibt: «Die Kirche ist 
Ikone. Als Ikone ist sie nichts auf der Ebene der Naturen. Sie ist nur <passage 
symbolique», der österlich-eschatologische Exodus des Mysteriums in die 
Welt hinein und der Welt in das Mysterium hinein ... Sie ist der hypostati- 
sche Knoten der Gegenwart Gottes in der Welt und der Gegenwart der Welt 
in Gott. Maximus lehnt es deshalb ab, aus der Kirche eine eigene Entität, 
eine eigene, losgetrennte Substanz zu machen.» 7 


76 Vgl. R. BORNERT, a.a.O. 121. 
"7 A. RıoU, a.a.O. 145-146. 
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Ähnlich formuliert R. BORNERT den gleichen Gedanken: «Wenn die Kir- 
che der Ort ist, wo Gott sich herabläßt zur Begegnung mit dem Menschen, 
ist sie auch der Ort, wo der Mensch, durch persönliche Anstrengung, sich 
erhebt, um Gott zu finden. Gnade und Freiheit, Mysterium und Mystik 
halten sich das Gleichgewicht im Schoß der Kirche. Das materielle Kir- 
chengebäude ist durch seine Disposition die sichtbare Darstellung dieses 
Gleichgewichts. » 73 

Wenn in diesem Zusammenhang das Wort «symbolisch» steht, ist dies 
nicht im modernen Sinn von «nur symbolisch, also nicht wirklich» zu ver- 
stehen. Maximus braucht die Begriffe «sbußoAov, tünog, eikwv> wie die ganze 
platonisch-patristische Tradition: das Bild ist nicht nur Zeichen einer abwe- 
senden Realität, sondern die Realität selber, gegenwärtig gesetzt durch das 
Zeichen ; das Symbol ist der Modus der Gegenwart des Mysteriums in dieser 
Zeit und Welt”. 


4.2.3.5.3. Die Kirche selber ist Mystagogie 


Die Sprechweise von der Kirche als «passage symbolique» läßt uns die 
Kirche auch bestimmen als «Mystagogie». «Mystagogie» ist nicht nur ein 
literarischer Begriff. Mystagogie ist auch nicht nur eine Tätigkeit der Kirche 
unter anderen, sondern die Kirche selber ist ihrem Wesen nach Mystagogie. 
So sagt A. RioOU: «Sie ist selber die Mystagogie, gleichsam der Weg ins 
Mysterium. » 80 

Das Wort «wuotnpiov> wird von Maximus unterschiedlich gebraucht. 
Gemäß der Untersuchung von R. BORNERT können die wesentlichen 
Punkte wie folgt zusammengefaßt werden: Das Mysterium ist zunächst in 
Gott selber. Dieses Mysterium hat sich entäußert in Christus, der die 
Summe aller Mysterien ist. Dem Mysterium der Menschwerdung Gottes 
antwortet das Mysterium der Gottwerdung des Menschen. Gott hat sich 
erniedrigt, um den Menschen zu erhöhen. Der Christ ist berufen, am Myste- 
rium Christi, am Mysterium der Einigung und Vergöttlichung teilzuneh- 
men. Dieses Mysterium ist der Kirche anvertraut. Wie das Mysterium des 
Heiles in Christus in den Schriften angekündet und vorbereitet wurde, so 
wird es fortgesetzt in der Kirche; durch ihre Sakramente erneuert sie es in 
jedem Christen. Die Kirche ist der Weg ins Mysterium: der Weg zur Begeg- 


78 R. BORNERT, 2.2.0. 120. 

79 Zum Gebrauch dieser Begriffe bei Maximus vgl. die eingehende diesbezügliche Untersu- 
chung bei R. BORNERT, 4.4.0. 110-119, die er unter der doppelten Fragestellung angeht: 1. Was 
bedeutet bei Maximus der Begriff <«mysterion» ? 2. Wie manifestiert das Symbol das Mysterium ? - 
Vgl. dazu auch L. THUNBERG, Symbol and Mystery in St. Maximus the Confessor, a.a.0. 285- 
308. 

80 A. Rıou, a.a.O. 146. 
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nung Gottes mit der Welt und der Welt und des Menschen mit Gott. Die 
Einweisung und Einweihung ins Mysterium ist Sache der Kirche. Nach der 
MYST. gibt es keine Übergehung der Vermittlung der Kirche®!. 

Die Kirche ist also selber die Mystagogie, der Weg ins Mysterium, «pas- 
sage symbolique» in die eschatologische Einigung hinein, die einmal alles 
und jedes erfassen wird. Die Kirche selber ist darum eine eschatologische 
Größe. Die Kirche selber ist anbrechende Parusie und lebt und wirkt ganz 
auf die Parusie hin. 


4.2.3.6. Kosmische Liturgie 


Weil die Kirche wesentlich der Ort ist, wo die Heilige Synaxe gefeiert wird, 
und weil sich das Geheimnis der Kirche am intensivsten in der Feier der 
Eucharistie verwirklicht, gilt alles, was Maximus über die Kirche sagt, in 
eminenter Weise auch für die Liturgie. 

Die Heilige Synaxe ist in vorzüglichster Weise 3? der Ort der Begegnung 
von Gott und Welt, von Gott und Mensch. Jene eschatologische Einigung, 
die im menschgewordenen Logos verwirklicht ist, wird ın der Heiligen 
Synaxe fortgesetzt und will sich von der Synaxe aus allerorten und zu jeder 
Zeit ausweiten und den einzelnen Menschen wie auch den Kosmos ganz 
erfassen 3. Die Liturgie der Kirche ist deshalb auf den ganzen Kosmos und 
auf den einzelnen Menschen ausgerichtet. Ist diese Einigung einmal voll 
verwirklicht, wird diese vollkommene Einigung die endgültige Epiphania 
und Parusia des Herrn sein ®%. Bis dahin ist die Heilige Synaxe schon vorweg 
diese Einigung, aber erst im Zeichen; sie ist schon Parusie, aber noch im 
Zeichen, und darum ist sie immer auch ganz auf Parusie hin, auf die Parusie 
ın ihrer vollen Wahrheit hin, was aber nicht heißt, die Einigung und Parusie 
im Zeichen sei nicht wirklich. H.U. von BALTHASAR schreibt: «Die Sakra- 
mente ... stehen vollständig unter der Dynamik des Übergangs vom Zeichen 


81 Vgl. R. BORNERT, 4.a.O. 110-113. - Zum Letzteren: In manchen andern, vor allem mona- 
stischen Schriften scheint Maximus direkt von der Erneuerung und Erlösung, die durch die 
Inkarnation radikal ins Herz der Schöpfung eingepflanzt ist, zu ihrer Realisation im Herzen der 
Menschheit zu schreiten, vorab auf dem Weg der vergöttlichenden Kontemplation. In der MYST. 
hält er sich ganz an den gemeinschaftlichen und ekklesialen Charakter dieser vergöttlichenden 
Manifestation des Mysteriums Gottes. - Vgl. I.H. DALMAIS, Myste£re liturgique er divinisation ... 
a.a.O. 59. 

82 Vgl. MYST. 24: PG 91,704 A (= KL 397). - In seiner Ermahnung, niemals von der Heiligen 
Synaxe abzulassen, betont Maximus, daß die Gnade des Heiligen Geistes, die zwar immer 
unsichtbar gegenwärtig ist, zur Zeit der Heiligen Synaxe in vorzüglicherer Weise wirkt und jeden 
Mitfeiernden umwandelt und neuschafft. 

83 Vgl. R. BORNERT, a.a.O. 112; I.H. DALMAIS, Mystere liturgique ..., 4.2.0. 58. 

8% Vgl. H.U. von BALTHASAR, KL 348. 
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zur Wahrheit. Die Eucharistie ist wesenhaft «Symbol, nicht Wahrheit», «Bild 
wahrer Dinge», aber dies natürlich im Sinne des alexandrinischen Realis- 
mus der Zeichen ...»35 Mit andern Worten: die Heilige Synaxe ist nicht ein 
«bloßes Symbol» im modernen Sinn, sondern - wie wieder H.U. voN 
BALTHASAR sagt - «sie ist, modern ausgedrückt, opus operatum, wirksame 
Wandlung der Welt in verklärtes, vergottetes Dasein» 3%. 

Weil die Heilige Synaxe ganz eschatologisch ausgerichtet ist und die 
eschatologische Einigung im Zeichen vorwegnimmt und so vorbereitet, ist 
auch «der ganze Vorgang des kultischen Dramas eine Darstellung des escha- 
tologischen und unmittelbar durchsichtig ins Künftige» 8’. Weil es aber 
immer schon um die eschatologische Einigung des Ganzen geht, ist die 
Liturgie für Maximus von vornherein und immer und überall kosmische 
Liturgie: «Einbeziehung der Gesamtwelt aufgrund des christologischen 
Fundaments beider, der Welt wie der kirchlichen Liturgie, in die hyposta- 
tische Einheit.» 38 Wie die Kirche ist auch die Eucharistie in ihren großen 
theologischen, anthropologischen und kosmischen Dimensionen und Rela- 
tionen zu sehen. Im Hintergrund davon steht immer die Ausweitung der 
christologischen Formel von Chalcedon zur Weltformel. H.J. SCHULZ sieht 
hier allerdings eine gewisse Relativierung der Bedeutung des Sakraments: 
«Mit der zur Weltformel ausgeweiteten christologischen Formel von Chal- 
cedon hat Maximus für seine Mystagogie einen Ansatz gewählt, der sein 
Werk für die Christologie seiner Zeit höchst aktuell macht, seine Bedeutung 
für eine Theologie der Sakramente und der Liturgie aber mindert, da das 
Bestreben, der christologischen Formel einen möglichst weiten Anwen- 
dungsbereich zu sichern, die besonderen, von Christus (und der Kirche) 
gestifteten Handlungen und Zeichen in ihrer unverwechselbaren Heils- 
mächtigkeit allzuleicht relativiert.»3° -— Dieser Einwand mag einerseits 
zutreffen; und wenn man andere Schriften des Bekenners betrachtet, in 
denen er den gemeinschaftlichen und ekklesialen Charakter der Vergöttli- 
chung kaum beachtet, sondern von der Erneuerung, die Christus bewirkt 
hat, direkt zu ihrer Realisierung im Herzen des Menschen schreitet, ver- 
stärkt sich dieser Einwand noch. Anderseits wird meines Erachtens durch 
diese «Relativierung» der Liturgie in ihre großen theologischen, kosmischen, 
anthropologischen und eschatologischen «Relationen» hinein gerade ihre 


85 Ebd. 323. 

8 Ebd. 321. 

87 Ebd. KL 321: 

88 Ebd. - H.U. von BALTHASAR zeigt im Vergleich mit Evagrius einerseits und Dionysius 
anderseits das Neue und Originale dieser Sicht des Bekenners auf. 

89 H.J. SCHULZ, a.a.O. 84-85. 

90 Vgl. I.H. DALMAIS, Mystere liturgique et divinisation ..., a.4.0. 59. 
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Größe und Weite und universale Bedeutung vollends offenkundig. Die 
christliche Liturgie ist immer «kosmische Liturgie, Mitbeten mit allem, was 
«im Himmel, auf Erden und unter der Erde» ist», und so - Einigung wirkend 
und neu geeint -— der «gemeinsame Aufbruch zum wiederkommenden 
Herrn hin» ?!. 


4.2.4. Eucharistie und Parusie 


Wir wenden uns jetzt dem zweiten Teil der Mystagogie zu, der Deutung der 
einzelnen Riten. Ähnlich wie Maximus die Kirche einerseits auf das Uni- 
versum hin, anderseits auf den Menschen hin gedeutet hat, weist er nun 
jedem Ritus eine doppelte Bedeutung zu: eine universal-heilsgeschichtlich- 
eschatologische (yevıköc) und eine mystisch-individuelle (iöıxöc)??. In 
beiden Teilen ist die Mystagogie fast ganz aufgebaut «auf der polaren Par- 
allelität von Partikulär-Universal und Individuum-Kirche». H.U. voN 
BALTHASAR sieht diese Polarıtät im ganzen Werk des Bekenners und sagt 
dazu: «Der Gedanke des Gleichgewichts von Universal und Partikulär ist 
vielleicht der bedeutendste in Maximus’ gesamtem Denken.» ? 


4.2.4.1. Heilsgeschichtlich-eschatologische Deutung der Riten 


4.2.4.1.1. Anamnese der ersten Parusie und des Lebenswerkes Jesu 


Die erste Parusie des Herrn, welche zugleich die Grundlegung und der 
Anfang der endgültigen Parusie ist, geschah in der Menschwerdung, im 
Leben und Lebenswerk Christi. Eine Liturgie, die ganz auf die Parusie und 
Vollendung hin angelegt ist, kann nicht sein ohne die Anamnese der Grund- 
legung dieser Vollendung. Gewiß war auch für Maximus innerhalb der 
Heiligen Synaxe die Anaphora der vorzügliche Ort für das Gedächtnis. In 
seiner Mystagogie übergeht er allerdings - wie bereits erwähnt - die Ana- 
phora. Dafür deutet er den Einzug des Priesters anamnetisch. 


«Er (der Greis) lehrte also, der erste Einzug des Hohenpriesters in die Heilige 
Kirche zur Feier der Heiligen Synaxe enthalte das Bild und das Gleichnis der 
ersten Ankunft des Sohnes Gottes und unseres Erlösers dem Fleisch nach in 
dieser Welt, Kraft welcher Er die menschliche Natur, die unter der Verweslichkeit 
geknechtet und aus eigener Schuld durch die Sünde dem Tod verkauft und 
tyrannisch vom Teufel regiert war, zu erlösen und loszukaufen sich anschickte, 


91 Vgl. dazu die Gedanken von J. RATZINGER, Fest des Glaubens, Einsiedeln 1981 (Zitate 
S. 124). 

92 Vgl. R. BORNERT, 4.2.0. 121. 

93H.U. von BALTHASAR, KL 158-159. 
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indem Er als Schuldloser und Unsündiger wie ein Schuldiger den ganzen Löse- 
preis für sie hinlegte und sie zur unvergänglichen Gnade des Reiches zurück- 
führte, Sich selbst als Preis und Lösegeld für uns dahingebend und anstelle 
unserer verderblichen Leidenschaften sein lebendigmachendes Leiden einset- 
zend als das lindernde Heilmittel und als Erlösung des Weltalls ; während sein 
auf diese Ankunft folgender Aufstieg in den Himmel ... durch das Hinschreiten 
des Hohenpriesters zum heiligen Chor und dessen Emporsteigen zum priester- 
lichen Thron gleichnishaft versinnbildet werden. » 9 


Der Einzug des Priesters in die Kirche bedeutet also die erste Ankunft des 
Gottessohnes, das Durchschreiten des Kirchenschiffes, das ja unter einer 
Betrachtungsweise unsere Welt abbildet, bedeutet den irdischen Lebensweg 
Jesu bis zu seinem Tod, das Emporsteigen zum heiligen Chor und zum 
Thron die Erhöhung und Himmelfahrt Christi. 


4.2.4.1.2. Die Zeit der Kirche 


Mit der kurzen Erklärung des ersten Einzugs des Hohenpriesters sind die 
wesentlichen Punkte der Anamnesis des geschichtlichen Heilswerkes Chri- 
sti genannt: Ankunft und Menschwerdung, Tod, Auferstehung und Him- 
melfahrt. Nun interessiert Maximus vorwiegend, wie sich dieses Heilswerk 
fortsetzt und nachvollzogen wird in der Kirche und im einzelnen Menschen 
- auf die Parusie hin, die er dann im Evangelium und im Herabsteigen des 
Hohenpriesters vom Thron abgebildet sieht. In den einzelnen Riten der 
Katechumenenmesse (des Wortgottesdienstes) könnte man die «Zeit der 
Kirche», die Zeit zwischen dem geschichtlichen Heilswerk Jesu und seiner 
Parusie sehen ?*. Diese Zeit ist geprägt von Nachfolge, Umkehr und Glau- 
ben, vom Kampf gegen die feindlichen Mächte, vom Mitwirken am Plan 
Gottes, aber auch vom Trost und Frieden, den Gott schon jetzt 
schenkt ’?”. 


94 MYST. 8: PG 91,688 CD (= KL 386-387). - Auch wenn Maximus keine Details der Liturgie 
behandelt, so zeigt sich doch, daß er die konkrete Liturgie seiner Zeit im Auge hat und davon 
ausgeht. So weist R. BORNERT nach, daß die Deutung des Einzugs bei Maximus inhaltlich (In- 
karnation und Erlösung auf der typologischen Ebene; Umkehr von der Sünde zur Gnade und 
Tugend auf der mystischen Ebene) und teilweise sogar in der sprachlichen Formulierung mit dem 
Einzugsgebet der Chrysostomus-Liturgie übereinstimmt. Zu solchen Parallelen vgl. R. BORNERT, 
a.a.O. 108-110. 

9 Ähnlich wie schon Theodor von Mopsuestia (vgl. oben 4.1) erklärt auch Maximus die 
liturgischen Riten in einer Weise, die an mittelalterliche Meßallegoresen gemahnt und unserem 
heutigen westlichen Verständnis eher fern liegt. 

96 Vgl. 1.H. DALMAIS, Mystere liturgique et divinisation ..., a.a.O. 60. 

97 Vgl. R. BORNERT, 2.2.0. 121-122. 
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a) Nachfolge, Umkehr und Glaube = Einzug des Volkes 


Dem Kommen des Herrn entspricht unser Kommen zu ihm, unsere Nach- 
folge, die in Umkehr und Abkehr vom Bösen und in der Zuwendung zum 
Herrn in Glaube und Tugend besteht - in der Heiligen Synaxe ist dies 
dargestellt im Einzug des Volkes mit und hinter dem Hohenpriester. 


«Der Einzug des Volkes mit dem Hohenpriester in die Kirche ... bedeutet die 
Umkehr der Gläubigen aus Unwissenheit und Irrtum zur Anerkenntnis Gottes, 
sowie den Übergang der Gläubigen aus Bosheit und Einsichtslosigkeit zu Ein- 
sicht und Rechtleben ..., welches sinnbildlich von der Kirche dargestellt 
wird. » 9 


b) Im Kampf gegen das Böse und für das Reich Gottes - Trost von Gott 


Das Leben der Kirche und der Christen «auf ihrem Weg durch die Zeit» ist 
ein Einsatz für die Wahrheit, für das Reich Gottes, und ein Kampf gegen die 
feindlichen Mächte. Dieses Wirken der Kirche ist Mitwirken am Plan Got- 
tes und damit eschatologisches Wirken. Denn «Eschatologie leuchtet da 

auf, wo der Mensch fähig wird, am göttlichen Plan mitzuwirken » 9°. Dieses 
Mitwirken am eschatologischen Plan Soties wird in der Liturgie in den 
Lesungen abgebildet. 


«Die göttlichen Lesungen ... bedeuten die göttlichen und seligen Entscheidungen 
des allheiligen Gottes und seine Verfügungen, woraus wir die Anweisungen für 
unser Tun ... erhalten und die Regeln für die göttlichen und seligen Kämpfe 
erlernen, durch deren rechtmässige Durchfechtung wir der siegeswürdigen 
Kränze des Reiches Christi gewürdigt werden. » 1% 


Die Lesungen geben also die Anweisungen, den christlichen Einsatz und 
Kampf zu bestehen. Insofern sie auch die göttlichen und seligen Entschei- 
dungen offenbaren, sind sie auch Motivation für diesen Einsatz, Motiva- 
tion, auf diese Heilsratschlüsse Gottes hin zu leben und zu wirken. 

Ebenso motivieren möchten die Gesänge zwischen den Lesungen, weil sie 
als Abbild der himmlischen Liturgie die kommenden Güter offenbaren und 
damit die Seelen erst recht zum Himmel erheben. 


«Die geistige Süßigkeit der göttlichen Gesänge ... bedeuten jene Lust, die die 
göttlichen Güter offenbart, die Seelen zur ungemischten und seligen Liebeslei- 
denschaft Gottes emporhebt und zum größeren Haß der Sünde anregt. » 10 


% MYST. 9: PG 91,688 D-689B (= KL 387-388). - Vgl. A. Rıou, a.a.O. 161. 
9% A. Rıou, a.a.O. 129. 

10 MYST. 10: PG 91,689C (= KL 388). 

10ı MYST. 11: PG 91,689C (= KL 388). - Vgl. R. BORNERT, a.a.O. 122. 
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Auch wenn die Christen noch in dieser Welt leben und darum noch im 
Kampf stehen !%, haben sie doch schon Trost und Frieden von Gott her 
durch die Hoffnung auf die kommenden göttlichen Güter. Und schon jetzt - 
das bedeuten die Ausrufungen des Friedens nach jeder Lesung !® - haben 
jene, die gemäß den Anweisungen der Lesungen leben, « Frieden durch die 
«Zerstörung des Leibes der Sünde» (Rö 6,6)» und «für die Mühen der 
Tugend die Gnade der freien Gelassenheit». 


c) In Erwartung der Parusie 


Damit ist auch in aller Knappheit Weg und Zeit der Kirche beschrieben, in 
der Heiligen Synaxe dargestellt und verwirklicht in den Lesungen, den 
göttlichen Gesängen und den Ausrufungen des Friedens. Alles ist durch- 
sichtig auf das Kommende hin ; alles geschieht auf das Künftige hin und um 
des Künftigen willen. Die Kirche ist auf dem Weg zur endgültigen Vollen- 
dung, die im ersten Kommen und im Lebenswerk des Herrn grundgelegt 
worden ist. Indem das gläubige Volk dem Herrn nachfolgt (Einzug) und 
gemäß seinen Anweisungen auf seinen Wegen geht, geht es dem kommen- 
den Herrn entgegen. Indem die Christen seinem Ruf folgen, sind sie nicht 
nur seine Nach-Folger, sondern gleichsam auch die Vorläufer dessen, der 
kommen wird: «eine Praefiguration dessen in der Welt, der nicht nur der 
Erste, sondern auch der Letzte ist» 1%, 

In der Heiligen Synaxe deuten nach Maximus die Lesung des Evange- 
liums und das darauffolgende Herabsteigen des Priesters von seinem Thron 
die Parusie an. Wie nach der Lesung des Evangeliums der Hohepriester vom 
Thron herabsteigt, wird nach der Verkündigung der Frohen Botschaft an alle 
Völker Christus wieder kommen. 


«Denn nach der Lesung des Evangeliums steigt der Hohepriester von seinem 
Thron herab, und es wird durch die Diakone die Entlassung und Hinausweisung 
sowohl der Katechumenen wie der andern vorgenommen, welche der Schau der 
göttlichen Mysterien, die nun gezeigt werden sollen, nicht würdig sind. Diese 
Entlassung bedeutet und verbildlicht im voraus in sich jene Wahrheit, deren Bild 
und Gleichnis sie ist, und sie ruft es laut bei ihrem Vollzug, daß nach der 
Verkündigung der Frohbotschaft auf dem ganzen Erdkreis, wie geschrieben 
steht, zum Zeugnis für alle Völker, wenn zu seiner zweiten Ankunft, die vom 
Himmel her geschieht, «der gewaltige Gott, unser Herr Jesus Christus» (Tit 2,13) 
mit vieler Macht sich naht. «Der Herr selbst», sagt der göttliche Apostel, «wird 
unter der Stimme des Erzengels und der Trompete Gottes vom Himmel herab- 


102 Als Zeichen dafür ziehen die Gläubigen nicht in den Altarraum, sondern bleiben im Schiff. - 
Vgl. H.J. SCHULZ, a.a.O. 86. 

19 Vgl. MYST. 12: PG 91,689C (= KL 388-389). 

104 Vgl. A. Rıou, a.a.O. 131-132. 
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steigen» (1 Thess 4,15) und mit seinen Feinden Abrechnung halten, durch die 
heiligen Engel die Glaubenden von den Ungläubigen und von den Ungerechten 
die Gerechten scheiden ...» 10 


Dieser Text, in welchem der Bekenner die Verkündigung des Evangeliums 
und das darauf Folgende «auf die Gesamtheit angewandt» deutet, ist für das 
Thema «Eucharistie und Parusie» besonders wertvoll und schön - aus fol- 
genden zwei Gründen. Erstens: So sehr die ganze Mystagogie eschatologisch 
ausgerichtet ist und für Maximus der ganze Ablauf der Liturgie durchsichtig 
ist auf das Künftige hin, so spricht er hier nicht von den Eschata allgemein, 
nicht von dem, was dann geschieht, sondern von der Parusie im engeren 
Sinn, vom Kommen «des Herrn selbst». «Der Herr selbst» wird vom 
Himmel her kommen und sich «in Macht und Herrlichkeit» uns nahen. 
Was oben schon erwähnt wurde, zeigt sich hier wieder: Die urkirchliche 
Erwartung des Herrn selbst ist durchaus noch vorhanden, auch wenn nicht 
nur von ihr die Rede ist, sondern aufgrund weiterer Reflexionen oft mehr 
davon gesprochen wird, was dann geschieht und was die Parusie für uns 
bedeutet und bringen wird. 

Der zweite Grund, warum mir dieser Text wichtig scheint: Maximus 
spricht hier - wenn auch nur ganz kurz - vom Verhältnis der Liturgie zur 
Parusie. Es ist das Verhältnis des Bildes zur Wahrheit. Der liturgische Ritus 
«verbildlicht im voraus jene Wahrheit, deren Bild und Gleichnis er ist», 
wobei — wie schon erwähnt - die Begriffe «Bild», «Symbol» und «Zeichen» im 
alten platonisch-patristischen Sınn zu verstehen sind: das Bild enthält die 
Wirklichkeit, die es abbildet. Das heißt: in der Liturgie wird das Kommende 
schon jetzt, schon im voraus vorweggenommen, aber noch in der Hülle der 
liturgischen Bilder, noch nicht in der unverhüllten Wahrheit ; die Liturgie ist 
schon Parusie des Herrn, aber noch im sakramentalen Zeichen, noch nicht 
«von Angesicht zu Angesicht». Umgekehrt heißt das: die künftige Parusie 
wird gleichsam die höchste Entfaltung und Vollendung der Liturgie 
sein 1%, 

Der Herr selbst wird kommen, «zu richten die Lebenden und die Toten». 
Das Gericht wird zeichenhaft gegenwärtig in der Entlassung der Katechu- 
menen und derer, die ihrer Sünden wegen nicht würdig sind, an der Eucha- 
ristie teilzunehmen. Wie jetzt die Unwürdigen ausgeschlossen werden, wer- 
den dann die Unwürdigen vom ewigen Gastmahl ausgeschlossen. - Ähnlich 
wie bei Theodor von Mopsuestia und andern Vätern stehen auch bei Maxi- 
mus die Diakone in der Rolle der Engel. 


165 MYST. 14: PG 91,692 D-693 B (= KL 390). - Vgl. zu diesem Text R. BORNERT, 4.2.0. 122; 
H.J. SCHULZ, a.a.O. 86; A. Rıou, a.a.0. 162. 

106 Zu den Begriffen «Bild», «Symbol», «Zeichen» vgl. oben Anm.79. - Das Symbol ist der Modus 
der Gegenwart des Mysteriums in dieser Welt und Zeit. Vgl. R. BORNERT, 4.2.0. 113. 


208 


Dann folgt im Ablauf der Heiligen Synaxe die Schließung der Türen. 


«Das Schließen der Türen der Heiligen Kirche ... bedeutet sowohl das Vergehen 
der stofflichen Dinge wie auch den nach jener schrecklichen Scheidung und dem 
noch schrecklicheren Richterspruch sich vollziehenden Einzug der Würdigen in 
die geistige Welt, das heißt in das Brautgemach Christi, sowie die vollständige 
Entfernung der den Sinnen eigenen Irrtumstätigkeit. » 197 


Mit Kap. 15 stehen wir am Ende der Erklärung jener Riten, die zur sog. 
Katechumenenmesse gehören. In ganz kurzen Ausführungen zeigt Maximus 
darin auf, wie der Wortgottesdienst einen großen Bogen spannt von der 
ersten zur zweiten Ankunft des Herrn und uns teilnehmen läßt an der 
Heilsgeschichte von der Inkarnation bis zur Parusie. Alles aber, die erste 
Ankunft des Erlösers und das Erlösungswerk des Herrn, die Zeit der Kirche, 
ihre sakramentale Feier — alles ist ausgerichtet auf die Vollendung bei der 
Parusie des Herrn !%, 


4.2.4.1.3. Die Eucharistie als Präfiguration der kommenden Welt 


Alle jene Riten der Eucharistie im engeren Sinn, die Maximus in der 
Mystagogie behandelt, deutet er als <«Voraus-Bilder» dessen, was «nach» der 
Parusie folgt, was Christus bei der Parusie herbeiführen wird, als Voraus- 
bilder der kommenden Herrlichkeit, wenn alles unter sich und mit Gott 
geeint und Gott alles und in allen sein wird. Jene kommenden unsäglichen 
Güter sind in der Heiligen Synaxe schon gegenwärtige Wirklichkeit, aber 
noch verhüllt in den liturgischen Zeichen und Handlungen. Aber unter dem 
Vorbehalt der eschatologischen Differenz von Jetzt» und «dann», von 
Gegenwart in Bildern und Symbolen und Gegenwart der unverhüllten 
Wahrheit versetzt uns die Liturgie schon in die Wirklichkeit der kommen- 
den Welt. «Die Eucharistiefeier im engeren Sinn des Wortes präfiguriert die 
kommende Welt. » 19 Der zweite Teil der Heiligen Synaxe ist gleichsam eine 
geistliche Himmelfahrt, indem in einer mystischen Initiation die zweite 
Ankunft in Herrlichkeit aktualisiert wird !!0. Maximus zeigt dies anhand der 
liturgischen Riten in zwei Triaden: in einer ersten Triade erklärt er den 
großen Einzug, den Friedenskuß und das Glaubensbekenntnis; hier geht es 
um den Beginn der kommenden Herrlichkeit. Zur zweiten Triade gehören 
das Sanctus, das Vaterunser und der Hymnus «Einer ist heilig» mit der 
darauf folgenden Kommunion; Maximus sieht darin das Eintreten der 
Schöpfung in die Gegenwart Gottes. 


107 MYST. 15: PG 91,693C (= KL 391). 

108 Vgl. I.H. DALMAIS, Mystere liturgique et divinisation ..., a.a.O. 60. 
109 R. BORNERT, 2.2.0. 122. 

110 Vgl. A. Rıou, a.a.0. 163. 

111 ],H. DALMAIS, Mystere liturgique et divinisation ..., a.a.0. 61. 
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In den Kapiteln 14-21 zeigt Maximus, « wie die verschiedenen Elemente 
der Liturgie jetzt schon symbolisieren und realisieren, was die letzte Voll- 
endung der Heilsgeschichte sein wird und was für die ganze Schöpfung erst 
jenseits aller Zeit ganz erfüllt sein kann» !!1, 


a) Inauguration der kommenden Welt 
im großen Einzug, im heiligen Kuß und im Credo 


Die liturgisch-symbolische Realisierung der kommenden Welt hebt nach 
Maximus an mit dem «Einzug der heiligen Geheimnisse». 


«Der Einzug der heiligen und verehrungswürdigen Geheimnisse, so sagte jener 
große Greis, sei der Anfang und das Vorspiel der einst in den Himmeln sich 
vollziehenden neuen Unterweisung über die Heilsveranstaltungen Gottes mit 
uns und der Enthüllung des in den Abgründen der göttlichen Verborgenheit 
liegenden Geheimnisses unserer Erlösung ...» 11? 


Während Theodor die Gabenprozession als Symbol des Ganges Jesu zur 
Passion deutet, stellt sie bei Maximus die Parusie dar. Gleich wie bei Theo- 
dor von Mopsuestia sind auch beim Bekenner die Gaben schon vor der 
Konsekration «heilig und verehrungswürdig», wohl im Hinblick auf das, 
was ihr Herbeigetragenwerden bedeutet und was anschließend mit ihnen 
geschehen wird !13. Beim Einzug handelt es sich jedoch erst um den « Anfang 
und das Vorspiel». H.J. SCHULZ versteht diese Ausdrucksweise des Beken- 
ners nicht nur inbezug auf die eschatologische Differenz zwischen dem, was 
jetzt im Zeichen geschieht, und dem, was einmal in unverhüllter Weise 
geschehen wird, sondern auch inbezug auf das Verhältnis zwischen dem, was 
beim Einzug ist, und dem, was sich bei der Konsekration ereignet. SCHULZ 
sieht hier Hinweise des Bekenners auf die Sonderstellung der Anaphora, die 
Maximus bekanntlich in seiner Mystagogie - wahrscheinlich aus Gründen 
der Ehrfrucht - nicht behandelt !14, 

Die Parusie Christi bedeutet für uns eine neue Unterweisung in die 
Geheimnisse der Erlösung, Einweisung und Einzug in die Wirklichkeit des 
Heiles. Das Kommen des Herrn zu uns ist unser Einzug zu Ihm, unser 
Einzug ın den Himmel, in die himmlische Liturgie. Das wird vor allem 
deutlich im Begleitgesang zum großen Einzug, dem Cherubshymnus, der 


112 MYST. 16: PG 91,693D (= KL 391). 

113 Maximus erwähnt nichts von der Proskomidie, die sich um jene Zeit entwickelte. Doch 
seine und ähnliche Deutungen des «Einzugs der heiligen und verehrungswürdigen Geheimnisse» 
dürften der Entfaltung und Bedeutung der Proskomidie starken Auftrieb gegeben haben. 

114 Vgl. H.J. SCHULZ, a.a.O. 86-88. 
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zwar von Maximus nicht erwähnt wird, aber zu seiner Zeit einen festen 
Platz hatte !!5 und ganz zu seinem Liturgieverständnis paßt !16, 

Daß der Einzug zur eucharistischen Feier die Vorwegnahme jenes escha- 
tologischen Einzugs in den Himmel bedeutet und folglich das eucharistische 
Mahl schon das eschatologische Hochzeitsmahl — wenn auch noch im Zei- 
chen - ist, begründet Maximus, indem er bei der Erklärung des großen 
Einzugs den «eschatologischen Ausblick Jesu» zitiert: «Ich werde von nun 
an von dem Erzeugnis des Weinstocks nicht mehr trinken bis an den Tag, da 
ich neu trinken werde mit euch im Reich Gottes» (Mt 26,29) !17. Das Mahl, 
das Jesus uns hinterlassen hat, ist also ganz auf jenes Mahl im Reiche des 
Vaters ausgerichtet. 

Dem großen Einzug folgt der «göttliche Kuß». Er ist... 


«... das Vor-Bild und die Vorschattung der einst bei der Enthüllung der kom- 
menden unsäglichen Güter sich verwirklichenden Gleichsinnigkeit und Gleich- 
gestimmtheit und geistlichen Selbigkeit aller zu allen in Glaube und Liebe, 
wodurch die Würdigen mit dem Worte, das Gott ist, verwandt werden ...» 118 


Es klingt jetzt wieder mehr und mehr des Bekenners Theologie der Eini- 
gung aller mit allen und mit Gott an. Bevor einmal die Einigung mit Gott 
Wirklichkeit werden kann, muß die Einigung aller Menschen unter sich 
vollzogen werden. In der Liturgie wird sie im göttlichen Kuß zeichenhafte 
Wirklichkeit. Es ist die Einheit im einen Logos, im Glauben an ihn und in 
der Liebe. Die Tatsache dieser Einheit im Logos zeigt sich für Maximus 
gerade im Ritus des göttlichen Kußes, weil ein Zusammenhang besteht 
zwischen Kuß, Mund und Wort. !19 


«Sinnbild des Wortes ist der Mund, durch den in besonderer Weise alle, die als 
Vernunftwesen des Wortes teilhaftig sind, mit allen andern und mit dem höch- 
sten und einzigen Wort, das alles Wortes Urgrund ist, verschmelzen.» 120 


Das Einzige, das die Menschen bei diesem Eingehen in die kommenden 
unsäglichen Güter für die geschenkten Wohltaten entgegenbringen können, 
ist die Haltung der Dankbarkeit, die Haltung, die im Bedenken und Ver- 


115 Kaiser Justin II (565-578) soll den Hymnus in die Liturgie eingeführt haben ; doch wahr- 
scheinlich ist er älter. Vgl. HKG II/2 78. 

116 Der Text lautet: «Himmlische Heere, Heere der Cherubim, stellen wir in mystischem 
Geheimnis dar und singen der lebenspendenden Dreieinigkeit den dreimalheiligen Lobgesang. All 
irdisch Sinnen und Sorgen wollen wir ablegen als solche, die den König des Alls erwarten, der 
unsichtbar von himmlischen Scharen begleitet wird. Halleluja! Halleluja! Halleluja!» 

17 Vgl. MYST. 16: PG 91,693D (= KL 391). - Vgl. dazu oben Abschnitt 2.1. 

18 MYST. 17: PG 91,693D (= KL 391). 

119 Vgl. A. RıiOU, a.a.O. 163. 

120 MYST. 17: PG 91,693D (= KL 391). 
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danken der Heilstaten Gottes erst fähig und bereit macht, diese unsäglichen 
Güter in Empfang zu nehmen. In der Heiligen Synaxe hat das Glaubens- 
bekenntnis diese Bedeutung. 


«Das ... Glaubensbekenntnis bedeutet im voraus die für die wundersamen Wei- 
sen und Wege der fürsorgenden göttlichen Vorsehung, durch die wir gerettet 
werden, einst in der kommenden Welt zu erstattende geistliche Danksagung, 
durch welche die der göttlichen Wohltätigkeiten Würdigen ihre dankbare Gesin- 
nung erzeigen ...» 12! 


So stellt diese Triade der von Maximus gedeuteten Riten (Einzug, Kuß, 
Glaubensbekenntnis) eine Antizipation der Parusie dar, dessen, was der 
wiederkommende Christus wirkt: er vollendet die Einigung der Welt und 
der Menschen untereinander in sich selber und macht die so Geeinten 
bereit, mit der überirdischen Welt und mit Gott selber geeint zu werden, was 
in der Liturgie in der Anaphora und den folgenden Teilen vorweggenommen 
wird, wovon Maximus nur noch das Sanctus, das Vaterunser und den 
Hymnus zur Kommunion erklärt !?. 


b) Eintreten der Schöpfung in Gottes Gegenwart 


Wie bei Theodor von Mopsuestia und andern hat auch beı Maximus Con- 
fessor das Sanctus höchste Bedeutung für das richtige Verständnis christli- 
cher Liturgie, die als kosmische Liturgie Himmel und Erde verbindet. Im 
Sanctus zeigt sich in hervorragender Weise, daß unsere Liturgie auf Erden 
Teilnahme an der Liturgie im Himmel ist, die von den unsichtbaren Mäch- 
ten immerdar vor Gott gefeiert wird. Maximus geht bei seiner Erklärung 
wieder von seinem theologisch-eschatologischen Grundgedanken der uni- 
versalen Einigung aus. Nachdem die Menschen mit allen im einen Logos 
geeint sind, wie sich dies in der Liturgie im heiligen Kuß abbildet, werden sie 
nun mit der überirdischen Welt, mit den unsichtbaren Mächten geeint zum 
einen Lobpreis Gottes 123. 


«Der vom ganzen gläubigen Volk angestimmte dreifache Ausruf der heilspen- 
denden göttlichen Lobpreisung deutet die einst in Erscheinung tretende Eini- 
gung und Gleichberechtigung mit den unkörperlichen und geistigen Mächten an, 
kraft welcher die eine Natur der Menschen im Einklang mit den oberen Mächten 
in der Selbigkeit der regungslosen Immerbewegung um Gott es lernen wird, mit 
dreifachen Preisungen das dreifache Antlitz der einfachen Gottheit zu feiern und 
zu preisen.» 124 


21 MYST. 18: PG 91,696B (= KL 392). 

122 Vgl. A. Rıou, a.a.O. 164. 

123 Zum Sanctus vgl. R. BORNERT, 2.2.0. 122; A. Rıou, 2.2.0. 164. 
124 MYST. 19: PG 91,696C (= KL 392). 
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Auch hier gilt wieder: Was einmal in unverhüllter Weise unsere ewige 
Bestimmung und Vollendung sein wird, wenn wir Gott schauen, wie Er ist, 
und sein Lob singen werden ohne Ende (vgl. Hochgebet III), wird jetzt schon 
Wirklichkeit in den Zeichen und Handlungen der Liturgie. In der Liturgie 
treten wir schon mitten in dieser Welt in die Welt Gottes ein und stehen mit 
den Engeln vereint vor Gott zum gemeinsamen Lobpreis. 

Ohne den geringsten Hinweis auf die Anaphora geht Maximus in seiner 
Deutung der Heiligen Synaxe zum Vaterunser über und führt hier den 
Gedanken der Vollendung der Einigung weiter. Das Vaterunser 


«... ist das Gleichnis der durch Geschenk und Gnade des wahrhaft persönlichen 
und als solchen wirklichen Heiligen Geistes dereinst gespendeten Annahme an 
Kindesstatt, dergemäß jedes menschliche Besondersein übersiegt und verhüllt 
werden wird und alle jene Kinder Gottes heißen und sein werden, die schon jetzt 
durch die Schönheit der göttlichen Güte hell und herrlich sich mit Tugenden 
geschmückt haben.» !# 


Nach der Einigung mit den unsichtbaren Mächten folgt die Einigung mit 
Gott selber. Diese Einigung ist nur möglich im Sohn. Sie wird in dem Maße 
Wirklichkeit, als ein Mensch in der Seinsweise des Sohnes lebt. In diese 
Seinsweise tritt jetzt schon ein, wer tugendhaft lebt. Dann wird diese Auf- 
nahme in die Seinsweise des Sohnes vollendet; es wird vollkommene 
Annahme an Kindesstatt sein. —- In der Liturgie ist das Vaterunser Zeichen 
und Vorwegnahme dieser eschatologischen Wirklichkeit; denn nur wer in 
der Seinsweise des Sohnes lebt und durch Ihn und von Ihm her selber Kind 
Gottes heißt und ist, kann Gott als seinen Vater ansprechen. 

In dieser vollkommenen Annahme an Kindesstatt und in dieser vollen- 
deten Aufnahme in die Seinsweise des Sohnes werden wir ganz mit Gott 
geeint und selber vergöttlicht. Zeichen und Vorwegnahme dieser Vergöttli- 
chung ist der «Hymnus «Einer ist heilig, Einer ist Herr» und was darauf 
folgt», das heißt der Empfang der Kommunion. 


«Der am Ende der heiligen Geheimnishandlung vom ganzen Volk gerufene 
Lobpreis «Einer ist heilig» und das Folgende bedeutet die über allen Begriff und 
über alle Vernunft hinaus sich einst abgründig vollziehende Sammlung und 
Einung zur Eins der göttlichen Einfachheit hin, derer, die dem Weihegang ent- 
sprechend und weise eingeweiht werden sollen in der unverweslichen Ewe der 
geistigen Dinge, in der sie das Licht der unschaubaren und überunaussprechli- 
chen Glorie beschauen und nun auch mit den oberen Mächten jener seligen 
Lauterkeit teilhaftig werden, deren Geheimnis, als die letzte der Weihen, zur 


125 MYST. 20: PG 91,696 D (= KL 392-393). Vgl. dazu A. RıoU, a.a.O. 164. - Maximus hat das 
Vaterunser ausführlich behandelt in seiner Schrift «Das Herrengebet»: PG 90,872-909. Vgl. dazu 
I.H. DALMAIS, Un trait& de th&ologie contemplative: le commentaire du Pater noster de saint 
Maxime le Confesseur, in: RAM 29 (1953) 123-159. 
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Teilnahme geschenkt werden wird und die Würdigen sich anverwandelt und sie 
als dem ursprunghaften Gut durch Gnade und Teilhabe einwohnend und, soweit 
dies Menschen erreichbar und zugänglich ist, in nichts darunter zurückbleibend 
erweist, sodaß auch sie durch Setzung und Gnade Götter sind und heißen, durch 
den sie gänzlich erfüllenden ganzen Gott, der nichts an ihnen von Seiner Gegen- 
wart unerfüllt läßt.» !26 


Im zusammenfassenden Epilog heißt es bezüglich des Vaterunsers und 
der Kommunion: | 


«Die selige Anrufung des großen Gottes und Vaters aber, der Ausruf des «Einer 
ist heilig» und des Folgenden sowie der Empfang der heiligen und lebenspen- 
denden Geheimnisse bedeuten unsere am Ende aller Dinge und in allen Wür- 
digen durch die Güte Gottes sich ereignende Annahme an Kindesstatt, Einung 
und vertrauliche Verwandtschaft und göttliche Ähnlichkeit und Vergöttlichung, 
kraft welcher Gott für die Erlösten alles in allen sein wird ...» 127 


Nachdem Maximus in seiner Deutung die ganze Anaphora mitsamt Ein- 
setzungsbericht, Anamnese und Epiklese übergangen und somit nichts von 
einer Konsekration und Verwandlung geschrieben hat, erklärt er auch hier 
nicht näher, was die Gabe und ihr Inhalt ist. Er spricht bei der Deutung des 
Kommunionempfangs gleich wie bei der Deutung des Einzugs mit den 
Gaben «von den heiligen und verehrungswürdigen und lebenspendenden 
Geheimnissen». Das heißt allerdings nicht, daß er die Konsekration und 
Verwandlung der Gaben und die Realpräsenz abgelehnt hätte; er behandelt 
sie einfach nicht. J. BETZ schreibt dazu : «Man wird dies nach dem Gesamt- 
eindruck seiner Person dahin deuten dürfen, daß er sie (Realpräsenz) als 
selbstverständlich voraussetzt, sie aber nicht urgiert.» 123 Die angeführten 
Texte zeigen, was Maximus mehr zeigen will als die Verwandlung der Ele- 
mente: nämlich die Verwandlung der Menschen, die durch den Empfang 
des Sakramentes geschieht !?°. 


«Beim heiligen Empfang der unbefleckten und lebenspendenden Geheimnisse 
erfolgt durch Teilnahme und Verähnlichung die Gemeinschaft und Selbigkeit 
mit Gott, kraft der es dem Menschen gewährt wird, aus einem Menschen Gott zu 
werden. » 130 


126 MYST. 21: PG 91,696 D-697 A (= KL 393). 

127 MYST. Epilog: PG 91,709C (= KL 402). - Vgl. A. Rıou, a.a.O. 165. 

128 J, BETZ, a.a.O. 136. - Es gibt andere Stellen, wo Maximus ausdrücklich vom Empfangen des 
Fleisches und Blutes Christi spricht, so z.B. in Quaestiones ad Thalassium 35 und 36. PG 
90,377 A-381B. 

129 Vgl. H.U. von BALTHASAR, KL 323. 

130 MYST. 24: PG 91,704D (= KL 398). 
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Die Wirkung des Sakramentes ist also die Vergöttlichung des Menschen. 
Höher kann man nach J. BETZ die Kommunion nicht einschätzen. «Es wird 
aber letztlich nicht der Empfang als Akt sein, sondern - nach dem allge- 
meinen Glauben der Kirche - der Inhalt des Empfangenen, was die Ver- 
göttlichung wirkt. Dies geht auch daraus hervor, daß die Vergöttlichung 
jedem würdigen Empfänger in vollem Maß zugesagt wird, daß kein Unter- 
schied gemacht wird zwischen dem Pistiker, Praktiker und Gnostiker .... So 
bezeugt Maximus implizit doch die pneumatische Realpräsenz. » 131 

Damit geschieht also in der Kommunion anfanghaft und in der Hülle des 
Sakramentes, aber ganz wirklich schon die Einigung mit Gott und die Ver- 
göttlichung, die dereinst unsere ewige Vollendung sein wird. Somit steht 
auch die Kommunion ganz in dieser Erwartung und Spannung auf das 
Eschaton, auf den Eschatos, hin, bei dem «wir von der Gnade im Glauben 
übergehen zur Gnade der Schau» 132, 

So versteht also Maximus die Eucharistie ganz eschatologisch. Wenn er 
die Riten «auf die Gesamtheit angewandt» - yevırös oder tunıkög — deutet, 
sind die Zeichen und Handlungen der Eucharistie im engeren Sinn insge- 
samt eine große Praefiguration und realsymbolische Vorwegnahme der 
kommenden Welt, die Zeichen und Handlungen beider Teile der Heiligen 
Synaxe aber stellen die <«Aktualpräsenz» des ganzen Heilswerkes dar von der 
Inkarnation bis zur Himmelfahrt Christi und über die Zeit der Kirche bis 
zur Parusie und der Enthüllung der künftigen Herrlichkeit und das Eintreten 
der Schöpfung in Gottes Gegenwart, wobei auch die Anamnesis des 
geschichtlichen Heilswerkes Jesu und die Zeit der Kirche ganz und gar vom 
Ziel her, von der eschatologischen Vollendung her gesehen werden. Die 
«Aktualpräsenz» bezieht sich auch auf das Künftige, bei Maximus sogar so 
sehr, daß man sozusagen von einer «Finalpräsenz> sprechen Könnte. 


4.2.4.2. Mystische Deutung der Riten 
4.2.4.2.1. Ablauf der Liturgie und die Etappen des geistlichen Lebens 


Neben diese heilsgeschichtlich-eschatologische Erklärung der liturgischen 
Riten setzt Maximus eine mystisch-aszetische Deutung '*. 

Schon im 13. Kapitel seiner Mystagogie überlegt er, «wessen (auf den 
Einzelnen angewandt) die Lesung des Evangeliums ein Gleichnis ist, sowie 


131 J, BETZ, a.a.O. 137. - Zur Frage der Realität der Eucharistie und der Wirkung der Kom- 
munion vgl. auch R. BORNERT, a.a.O. 117-118; W. LAMPEN, De Eucharistie-Leer van S. Maximus 
Confessor, in: Studia Catholica 2 (Roermond 1925/26) 373-382; L. THUNBERG, Symbol and 
Mystery ..., a.2.0. 303-308. 

132 MYST. 24. PG 91,705 A (= KL 398). 

133 Vgl. zum folgenden R. BORNERT, a.a.0. 122-123; I.H. DALMAIS, Mystere liturgique ..., 
a.a.0. 61-62; A. Rıou, a.a.O. 165-169. 
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die Geheimnisse, die darauf folgen» !3*. Er legt dann in aller Kürze dar, wie 
von der Verkündigung des Evangeliums an der ganze Ablauf der Liturgie, 
nach dieser Betrachtungsweise, verstanden werden könnte als «Eintritt in 
das Schweigen und die Stille der höheren Betrachtung» '35. 

Ähnlich, aber viel ausführlicher und all jene Riten wieder aufgreifend, die 
er vorher heilsgeschichtlich-eschatologisch ausgelegt hat, will Maximus in 
Kapitel 23136 zeigen, daß die Handlungen der Liturgie «Gleichnisse der 
seelischen Tugenden» sind. Der erste Einzug will darlegen, wie die Seele den 
äußeren Wirren und Irren der stofflichen Welt und deren Täuschungen 
entflieht und «mit dem Wort und unter Führung des Wortes, unseres großen 
und wahren Gottes und Hohenpriesters» in die geistige Betrachtung der 
Natur einzieht wie in eine Kirche. Durch diese Betrachtung lernt die Seele 
wie durch göttliche Lesungen die Sinngehalte der Dinge und das Geheimnis 
der göttlichen Vorsehung kennen. Dies wiederum weckt in der Seele eine 
immer stärkere Sehnsucht zu Gott hin, eine geistige Lust an Gott, die ihr wie 
in göttlichen Gesängen zugesungen wird. So kann die Seele weiterschreiten 
und sich immer mehr sammeln aufjene einheitliche und einzige Spitze hin, 
in der - wie im Evangelium - alle Gehalte der Vorsehung und der Wesen in 
einer einzigen umfassenden Kraft geschaut werden. Dann ist die Seele fähig, 
mit ungetrübtem Geistesauge zu sehen, wie der Logos vom Himmel zu ihr 
herabsteigt, so wie der Hohepriester nach der Lesung des Evangeliums vom 
Thron herabsteigt. Wie die Katechumenen hinausgewiesen und die Türen 
geschlossen werden, trennt nun der Logos von der zu Gott aufsteigenden 
Seele alle «noch immer die Sinnlichkeit und deren vielfältige Zerstreuung 
spiegelnden Gedanken». Nachdem sie das Sinnenhafte ganz hinter sich 
gelassen hat, kann sie zur einfachen, gottförmigen Einsicht in das Geistige 
gelangen, wie dies im Einzug der unaussprechlichen Geheimnisse abgebildet 
wird. Dann sammelt und einigt sie ihre eigenen Kräfte in sich und, selber 
geeint, einigt sie sich mit dem Logos, zu dem sie durch den göttlichen Kuß 
gelangt, um danach, von ihm belehrt, im Glaubensbekenntnis den Preisge- 
sang der Dankbarkeit zu künden. Nach Übersteigung alles andern wird dann 
die Seele vom Logos weitergeleitet, und er verleiht ihr eine, so weit sie 
dessen fähig ist, Engeln gleiche Einsicht, «bis sie weiß, daß Gott einer ist, 
eine Wesenheit, drei Personen ...» Den Engeln an Würde und Einsicht 
gleichgeworden, lernt auch die Seele mit jenen zusammen im Chor unauf- 
hörlich die eine Gottheit dreifach zu besingen und 


«... so zur gnadenhaften Annahme an Kindesstatt durch die angleichende Ver- 
ähnlichung geführt zu werden, wodurch sie, im Gebete Gott aus Gnade zum 


134 Vgl. MYST. 13: PG 91,692BC (= KL 389-390). 
135 1, H. DALMAIS, Myst£re liturgique ..., 4.2.0. 61. 
13 MYST. 23: PG 91,697 C-701C (= KL 394-397). 
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mystischen Vater erhaltend, hingerissen aus allem hinaus in das Eins Seiner 
Abgründigkeit gesammelt wird, um dabei in dem Maße Gott zu erleiden oder zu 
erkennen, als sie nicht mehr sich selber gehören will und weder aus sich selbst 
durch sich selbst noch von irgendwem fürder erkannt werden kann, als einzig 
von dem einen, ganzen, sie gütig als ganze aufnehmenden Gott, der Sich selber 
der ganzen als ganzer gottgemäß und begierdelos zu eigen schenkt und sie als 
ganze vergöttlicht, so daß sie ... ein Bild und eine Erscheinung des unschaubaren 
Lichtes wird, ein ganz getreuer, durchsichtiger, unversehrter, unbefleckter, ma- 
kelloser Spiegel, wenn solches gesagt werden darf, die ganze Lieblichkeit des 
urbildlich Guten in sich aufnimmt und gottförmig und unabgeschwächt in sich, 
soweit es angeht, die Güte des in den Urgründen verhüllten Schweigens aus- 
strahlt.» 137 


Maximus sieht also nach der Betrachtungsweise dieses Kapitels im gan- 
zen Ablauf der Liturgie den Aufstieg der Seele zu immer höherer Betrach- 
tung und Einigung in sich selbst und mit den Engeln und schließlich mit 
Gott. Die Riten der Liturgie leiten gleichsam die Seele auf ihrem Weg zu 
Gott. Wie schon in der Einleitung zu diesem Kapitel über Maximus ver- 
merkt wurde, ist die Liturgie für den Bekenner nicht der einzige Weg des 
mystischen Aufstiegs zu Gott, wohl aber der vorzüglichste, weil - wie er in 
Kap. 24 sagt - die Gnade des Heiligen Geistes, die zwar immer gegenwärtig 
ist, zur Zeit der Heiligen Synaxe in ganz besonderer Weise jeden Beiwoh- 
nenden umwandelt und neu schafft und zu Göttlicherem hinüber- 
führt 138, 

Unter diesem Aspekt, «welcher Geheimnisse die beistehende Gnade des 
Heiligen Geistes durch die in der Heiligen Synaxe vollzogenen Satzungen in 
den Gläubigen und gläubig Vereinten Wirkerin und Vollenderin ist» 13°, geht 
Maximus in Kap. 24 nochmals die ganze Liturgie durch. Die Gnade des 
Heiligen Geistes ist es, die die Wandlung des Menschen wirkt, um die es ja 
Maximus in erster Linie geht. Beim ersten Einzug wirkt die Gnade des 
Geistes das Ablegen des Unglaubens und des Bösen und zugleich das 
Wachstum des Glaubens und der Tugend, beim Hören der Lesungen die 
Festigung des Glaubens und der Tugend; bei den göttlichen Gesängen das 
freiwillige Ja-Sagen der Seele zu den Tugenden; beim Hören des Evange- 
liums das Schlußmachen mit dem irdischen Sinnen ; bei der Schließung der 
Türen den Übergang der Seele aus der vergänglichen in die geistige Welt. 


137 MYST. 23: PG 91,701 BC (= KL 396-397). 

138 Vgl. MYST. 24: PG 91,704 A (= KL 397). - Zum Verständnis von «gnostischer» und sakra- 
mentaler Kommunion vgl. auch L. THUNBERG, Symbol and Mystery ..., a.a.0. 302-303. 

139 So Jautet die Überschrift zu Kap. 24. PG 91,701 D (= KL 397). - Zur Bedeutung der Gnade 
des Heiligen Geistes in der Ekklesiologie und Eschatologie des hl. Maximus vgl. A. RıOU, a.a.O. 
123-134. - Vgl. auch J.M. GARRIGUES, L’Energie divine et la gräce chez Maxime le Confesseur, in: 
Istina 19 (1974) 272-296. 
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Beim großen Einzug wirkt die Gnade des Heiligen Geistes eine neue und 
tiefere Einsicht in den göttlichen Heilsplan; beim göttlichen Kuß die Sel- 
bigkeit durch Versöhnung und Liebe; beim Glaubensbekenntnis die gezie- 
mende Dankbarkeit ; beim Sanctus die Würdegleichheit mit den Engeln und 
den nie endenden Lobgesang zur Verherrlichung Gottes; beim Vaterunser 
die Annahme an Kindesstatt; beim «Einer ist heilig» und bei der Kommu- 
nion die Gemeinschaft und Selbigkeit mit Gott selber, «kraft der es dem 
Menschen gewährt wird, aus einem Menschen Gott zu werden» !., 

Die mystische Erklärung der Liturgie inbezug auf den Einzelnen steht also 
bei Maximus unter der zweifachen Fragestellung: 1. Inwiefern sind die Teile 
der Liturgie Gleichnis der seelischen Tugenden’? 2. Was wirkt die Gnade des 
Heiligen Geistes durch die in der Heiligen Synaxe vollzogenen Riten in den 
Gläubigen? !*! Wenn man vergleicht, wie Maximus in Kap. 23 auf die erste 
Frage und in Kap 24 auf die zweite antwortet, fällt auf, daß kaum ein 
Unterschied besteht zwischen dem, was zunächst als seelische Tugenden, 
und dem, was dann als Gnadenwirken des Geistes bezeichnet wird. Der 
Aufstieg der Seele ist demnach nicht nur die tugendhafte Leistung der Seele 
und auch nicht einfach von außen «aufgeklebte» Gnade, sondern Synergie 
von tugendhaftem Streben des Menschen und Gnadenwirken des Geistes. 
Wenn nun aber, wie R. RıoU sagt, in dieser Synergie des Menschen am 
Heilsplan Gottes Eschatologie aufleuchtet !#, ist damit schon eine Brücke 
geschlagen zu einer Antwort auf die Frage, in welchem Verhältnis eigentlich 
die mystische Deutung der Liturgie zur heilsgeschichtlich-eschatologischen 
steht. 


4.2.4.2.2. Realisierung der Parusie in dem Maß, als sich die Gläubigen 
erfassen lassen von der Existenzweise Jesu 


Auf den ersten Blick scheinen die beiden Deutungen unverbunden neben- 
einander zu stehen. Doch bei näherem Zusehen zeigt sich geradezu das 
Gegenteil; und es muß als eine wichtige Leistung des Bekenners gewertet 
werden, daß er die mystische Schau der Liturgie in das kirchliche, heilsge- 
schichtliche und ganz reale Verständnis der Liturgie zurückgebunden hat. 
Denn diese mystisch-spiritualistische Sicht der Eucharistie als innerseeli- 
schem Geschehen, die einst von Origenes ausgebaut und verbreitet worden 
war, hatte vor allem in Mönchskreisen um Evagrıius große Bedeutung und 
war ständig in Gefahr, den Eigenwert der kirchlich gefeierten Liturgie spi- 


140 Vgl. MYST. 24: PG 91,701 C-705 A (= KL 397-399). 

141 Vgl. H.J. SCHULZ, a.a.0. 89. 

142 «Eschatologie leuchtet da auf, wo der Mensch fähig wird, am göttlichen Plan mitzuwirken.» 
- Vgl. A. RıoU, a.a.O. 129. - Zur Synergie der Kräfte der Seele und der Gnade des Heiligen Geistes 
vgl. auch den unter Anm. 70 zitierten Text aus MYST. 5. 
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ritualistisch aufzulösen oder abwertend sie als für die «Kleinen in Christus» 
noch nötig zu erachten, während die «Gnostiker> sich über die Notwendig- 
keit kirchlicher Vermittlung und Zeichen erhaben wähnten. Demgegenüber 
ermahnt Maximus jeden Christen ohne Unterschied, nicht von der Teil- 
nahme an der Heiligen Synaxe abzulassen. Denn jeder wird dadurch je nach 
seinem Vermögen zu Göttlicherem hinübergeführt - «auch wenn er es nicht 
spürt, weil er noch zu den Kleinen in Christus gehört» 1%. Die entschei- 
dende Wirkung des Eucharistieempfangs, die Vergöttlichung, wird jedem 
würdigen Empfänger in vollem Maß zugesagt. 

Maximus überwindet die origenistisch-evagrianische Versuchung, die 
kirchliche Eucharistieauffassung durch eine spiritualistische zu ersetzen, 
indem er die letztere nicht einfach verwirft, sondern in die erstere integriert 
und ihr damit ihre wahre Bedeutung zuweist !#. Denn indem Maximus an 
die heilsgeschichtlich-eschatologische diese mystische Sicht der Eucharistie 
anfügt und beide miteinander verbindet, will er doch betonen, daß es 
wesentlich daraufankommt, daß der einzelne Mensch das, was allgemein zu 
unserem Heil geschehen ist und in der Liturgie gegenwärtig wird, auch 
persönlich und in freiem Willen annimmt. E. BORNERT erklärt dies folgen- 
dermaßen: «Die Taten Gottes, die in der Liturgie kommemoriert oder 
antizipiert werden in der Weise des Typos, werden auf mystische Weise zu 
inneren Realitäten der Seele. Die allgemeine Heilsgeschichte, deren Typos 
die Liturgie ist, vollendet sich in der speziellen, persönlich-mystischen 
Geschichte.» 1#5 A. Rıou spricht ähnlich: Indem Maximus jeden einzelnen 
Ritus in dieser doppelten Weise erklärt, macht er deutlich, «daß die per- 
sönliche Eschatologie im Zeugnis und die allgemeine Eschatologie in der 
Vollendung der Welt ein und dasselbe Ereignis und Geheimnis ist» 1%. - Mit 
einer späteren Begrifflichkeit dürfte man wohl den Zusammenhang der 
beiden Erklärungsreihen so verdeutlichen: Was in der Liturgie «opere ope- 
rato> objektiv gegenwärtig ist, wird «opere operantis> subjektiv angeeignet. 
Oder mit der Überschrift dieses Abschnittes: Die Parusie, die in der Liturgie 
vorausgebildet und in der Weise des Typos vorweggenommen wird, wird 
überall da schon realisiert in dem Maß, als sich die glaubenden Menschen 
erfassen lassen von der Existenzweise Jesu. Denn ähnlich wie in der Liturgie 


143 Vgl, MYST. 24: PG 91,704 A (= KL 397). - Zu der für alle wichtigen Bedeutung der Liturgie 
auch den Epilog: PG 91,705 B-709D (KL 399-403). 

144 Vgl. H.U. von BALTHASAR, KL 320-321. - Die Problematik der aszetisch-mystischen Aus- 
legung der Riten dürfte damit freilich auch bei Maximus nicht restlos ausgeräumt sein, insofern 
der Aufstieg der Seele zu Gott den Abschied von allem Sinnenhaften voraussetzt. Vgl. dazu auch 
H.J. SCHULZ, a.a.O. 90. - Hinzu kommt, daß Maximus in andern Schriften auffallend wenig vom 
kirchlich-gemeinschaftlichen Charakter der Vergöttlichung spricht. Vgl. oben Anm. 81. 

1455 R, BORNERT, 2.2.0. 123. 

146 A, RıoU, a.a.O. 162. 
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die kommende Welt schon mitten in dieser Welt gegenwärtig wird, aber 
noch in der Hülle der Zeichen und Symbole, so ist christliche Mystik und 
Aszese eschatologisches, eschatologisch-orientiertes Dasein, aber noch in 
dieser Welt. H.U. von BALTHASAR schreibt einmal über die Beziehung zwi- 
schen Mystik und Eschatologie: «... Johannes vom Kreuz über Eckhart und 
zurück zu den Vätern: sie handelten alle nicht ausdrücklich vom Endzu- 
stand, sondern von einem Geschehen, das mit der Taufe anhebt und sich 
mit Fortschritt und Vollendung des Christen im Diesseits entfaltet; aber sie 
alle wollen etwas so Endgültiges, so Göttliches beschreiben, daß dessen 
inchoativer Zustand auf Erden fraglos vorausweist auf das letzte selige 
Schicksal des begnadeten Menschen. » !# 

So sind also die beiden Eucharistieerklärungen des heiligen Maximus 
durchaus innerlich verbunden. Indem die Seele, von der Liturgie angeleitet, 
aufsteigt und in sich selber und mit den Engeln und schließlich mit Gott 
geeinigt wird, eignet sie sich das an, was die Liturgie im Zeichen enthält: die 
kommenden Güter. Indem sie aufsteigt, geht sie dem kommenden Herrn 
entgegen. Und der Herr selbst, dessen erste Ankunft in der Liturgie kom- 
memoriert und dessen Parusie in Macht und Herrlichkeit im Sakrament 
vorweggenommen wird, wird eben dann in vollendeter Weise gekommen 
sein, wenn er auch bei allen an-gekommen sein wird. Deshalb kommen 
sowohl Liturgie als auch Parusie in dem Maß zur Vollendung, als die Men- 
schen sein Kommen sich aneignen und dem Kommenden entgegengehen. 
Oder wıe J. RATZINGER das einmal formuliert hat: «Wenn die «erste 
Ankunft» Jesu einmal bei allen angekommen ist, dann wird eben dies die 
«zweite Ankunft» sein.» 143 


4.2.5. Der Kult der Liebe 


4.2.5.1. Eschatologisch-parusiale Grundausrichtung der Liturgie 


Zusammenfassend können wir sagen: bei Maximus kommt die eschatolo- 
gische Ausrichtung der Eucharistie voll zur Geltung. Selbstverständlich ist 
auch für ihn wie für die ganze Tradition die Liturgie die Anamnesis des 
geschichtlichen Heilswerkes Christi. Da er in seiner Mystagogie die Ana- 
phora, die gewiß auch für ihn der vorzügliche Ort der Anamnesis ist, nicht 
erklärt, kommt das Anamnetische nur in seiner Deutung des Glaubensbe- 
kenntnisses und vor allem des ersten Einzugs zum Ausdruck; hier aber 
erwähnt er alle wesentlichen Elemente des geschichtlichen Heilswerkes. 


1477 H.U. voN BALTHASAR, Theodramatik IV, Einsiedeln 1983, 431. 
148 J, RATZINGER, Die Hoffnung des Senfkorns, Freising 1973, 38. 
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Ähnlich wie für Theodor von Mopsuestia ist auch für Maximus diese 
Anamnesis gerade die Grundlage für die eschatologische Grundausrichtung. 
Denn das geschichtliche Heilswerk tendiert ja auf die Vollendung hin. 
Inhaltlich sieht Maximus das Heilswerk Christi vor allem in der Einigung 
der Welt und des Menschen in sich selbst und dann mit Gott. In seinem 
ersten Kommen hat Christus diese Einigung in sich schon verwirklicht. In 
Ihm, in seiner Himmelfahrt ist die Welt virtuell schon ans Ende gekommen. 
Bei seiner Parusie, bei seinem zweiten Kommen, wird er eben diese Eini- 
gung zur Vollendung führen. 

«Bis er wiederkommt;, ist diese Einigung immer schon Gegenwart in der 
Kirche, vor allem in der Heiligen Synaxe. Sie läßt teilnehmen an der Heils- 
geschichte von der Inkarnation bis zur Parusie. Aber auch in ihrem anam- 
netischen Teil ist die Liturgie auf das Künftige hin ausgerichtet, weil der 
Inhalt der Anamnesis selber der Beginn des Kommenden ist und um des 
Kommenden willen geschehen ist. Die Heilige Synaxe praefiguriert die 
kommende Welt. Die Liturgie der Kirche symbolisiert und realisiert jetzt 
schon, was die letzte Vollendung sein wird, die Christus herbeiführen wird, 
wenn er selbst «vom Himmel herabsteigt» und «mit vieler Macht sich 
naht». 

In der Liturgie vollzieht sich schon wirklich jene Einigung, die einst 
unsere ewige Vollendung sein wird, jetzt allerdings noch unter der Hülle der 
liturgischen Zeichen und des Sakramentes. Doch weil die Sakramente ent- 
halten, was sie bezeichnen, und doch ganz in der Dynamik des Übergangs 
vom Zeichen zur unverhüllten Wahrheit stehen, lassen sie die Gläubigen 
schon an der Vollendung teilhaben und doch auch erst in froher Erwartung 
und Hoffnung auf die Vollendung hin leben, sind sie schon Vorwegnahme 
der kommenden Welt und sind doch erst der Aufblick zu dieser kommenden 
Welt, während wir noch unterwegs sind. Hören wir nochmals Maximus 
selber: 


«Von all den Gaben des Heiligen Geistes, die wir durch die im Glauben liegende 
Gnade im gegenwärtigen Leben zu empfangen glauben, von diesen glauben wir 
auch, daß wir sie im künftigen Leben, wenn wir nach Vermögen die Gebote 
halten, in der Wahrheit und Wirklichkeit und in der Sache selbst gemäß der 
untrüglichen Hoffnung unseres Glaubens und der sichern und unerschütterli- 
chen Verheißung des versprechenden Gottes empfangen werden, wenn wir einst 
von der Gnade im Glauben übergehen zur Gnade der Schau, dann nämlich, 
wenn uns Gott und unser Retter Jesus Christus zu sich hin verwandelt, indem er 
alle Zeichen unserer Verweslichkeit tilgt und uns jene urbildlichen Geheimnisse 
schenkt, die uns durch die hiesigen sinnlichen Geheimnisse wie von ferne gezeigt 
werden. » 19 


19 MYST. 24: PG 91,704D-705 A (= KL 398-399). 
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Als ganz eschatologisch ausgerichtete Liturgie steht die Heilige Synaxe in 
Beziehung zum Ganzen, ist sie kosmische Liturgie. Ihr Echo drückt sich 
auch aus selbst im Gebäude, in welchem die heiligen Mysterien vollzogen 
werden 5°. Die Kirche, in welcher die Heilige Synaxe gefeiert wird, wird 
zum Bild sowohl des alles einenden Gottes als auch dessen, was geeint wird: 
des neuen Menschen und der neuen Schöpfung. Die Kirche selber ist ganz 
eschatologisch bestimmt: sie ist «passage symbolique», wo der österlich- 
eschatologische Exodus des Mysteriums in die Welt und der Welt ins Myste- 
rium hinein immer schon geschieht und doch erst erwartungsvolle Wegbe- 
reitung ist. 


4.2.5.2. Eschatologisch ausgerichtete Liturgie und mystischer Aufstieg der 
Seele 


Die eschatologische Spannung zwischen «Schon» und «Noch nicht» wird 
auch in der mystisch-individuellen Deutung der Liturgie nicht einfach 
überspielt, in welcher Maximus zeigt, wie die in der Liturgie kommemo- 
rierten und antizipierten Taten Gottes zu inneren Realitäten der Seele wer- 
den und auf welche Weise sich der Ablauf der Liturgie und die Etappen des 
geistlichen Lebens entsprechen !5!. Wenn ein Mensch in freiem Entschluß 
das Heilswirken Gottes sich aneignet und im Zusammenwirken von 
eigenem Tugendstreben und Gnade des Heiligen Geistes zu Gott aufsteigt, 
indem die Seele in sich selber eins wird und mit den himmlischen Mächten 
und schließlich mit Gott geeint wird, wird Eschatologie realisiert und 
kommt das einzelne Subjekt zu seiner Vollendung, aber eben auch noch in 
der Hülle dieses Lebens, dieser Welt und Zeit, wie im Sakrament das kom- 
mende Leben erst im Zeichen gegenwärtig ist. Außerdem fehlt dem einzel- 
nen Subjekt, das ja immer auch Glied der Welt und des mystischen Leibes 
ist, noch die Einigung und Vollendung des Ganzen: die Einigung der Welt 
mit Gott. So steht auch die mystische Parusie zur letzten Parusie in einer 
Spannung der Erwartung und der Hoffnung. Auch hier, zwischen der mysti- 
schen und der eschatologischen Parusie besteht, wie zwischen der liturgi- 
schen und der eschatologischen Parusie, ein Verhältnis von «Schon» und 
«Noch nicht», von Bild und Wahrheit '!2. 


150 Vgl. 1.H. DALMAIS, Mystere liturgique ..., a.a.O. 60. 

151 Vgl. 1.H. DALmaıs, Place de la Mystagogie ..., a.a.0. 281. 

152 Eingehender als in der Mystagogie handelt Maximus von diesen Zusammenhängen in den 
«Gnost. Centurien»: PG 90,1084-1173. Zum Verhältnis von mystischer und eschatologischer 
Parusie vgl. z.B. Gnost. Cent. II,28: PG 90,1137C. - Vgl. zum Ganzen H. U. von BALTHASAR, KL 
343-359. 
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4.2.5.3. Liturgie und Leben. Kult der Liebe'5? 


Wenn die Heilige Synaxe höchste Verwirklichung der Kirche und des christ- 
lichen Lebens ist, diese aber so sehr eschatologisch ausgerichtet ist, muß 
notwendigerweise auch das christliche Leben auf die Parusie des Herrn 
angelegt sein. Christliches Leben ist Dasein in froher Erwartung und Hoff- 
nung auf den Himmel. Das aber bedeutet nicht, daß für die Christen die 
Welt ein bloßer Wartesaal wäre, in welchem sie nichts zu verantworten 
hätten. Die eschatologische Einigung schließt ja auch die Einigung und 
Vollendung der Schöpfung mit ein. Den Christen ist es aufgetragen, an 
dieser Einigung der Schöpfung mitzuwirken und diese Einigung in sich 
selber und untereinander nachzuvollziehen, indem sie an der Seinsweise 
Christi, an seiner Sohnes-Existenz, teilnehmen und eben in der Heiligen 
Synaxe daran in höchster Weise teilbekommen !°4, Was die Sohnes-Existenz 
in seiner Relation zum Vater bedeutet, hat Christus dargelegt in seinem 
ganzen Leben und dann besonders in seinem Tod, in welchem er das Leben 
einsetzte und hingab auch für jene, die ihn haßten und dem Tod überlie- 
ferten. Deshalb führt nach Maximus im täglichen Leben besonders die 
Nächstenliebe, die auch den Feind nicht ausschließt, zur Vergöttlichung. 
Und das ist dann auch die Schlußfolgerung, die Maximus selber aus der 
Mystagogie zieht: die Einladung dazu, das Geheimnis Christi, an dem wir in 
der Feier der Liturgie teilhaben, im eigenen Leben fortzusetzen und gesche- 
hen zu lassen !55. Der Kult der Heiligen Synaxe will und muß Früchte tragen 
ım dargelebten Kult der Liebe; die vollkommene Einheit der Heiligen Syn- 
axe erweist ihre Kraft in der Einheit mit dem Nächsten, in eminenter Weise 
in der Vergebung und Liebe gegenüber denen, die uns hassen. In der Liebe 
und Einheit im alltäglichen Leben leuchtet somit etwas auf von der gleichen 
eschatologischen Einigung, die in der Liturgie sakramental gegenwärtig ist; 
Maximus ruft zu diesem gelebten Kult der Liebe als Frucht aus dem litur- 
gischen Kult auf im Epilog der Mystagogie. Hören wir nochmals ihn sel- 
ber: 
«Möchten wir uns doch mit aller Kraft und Anstrengung der göttlichen Gaben 
würdig erweisen, Gott durch gute Werke gefallend ... Leben wir so (als neue 
Menschen), dann können wir auch mit froher Hoffnung zum Ziel der göttlichen 
Verheißungen gelangen ... Der offenbare Erweis dieser Gnade ist die mit Stärke 
und Willigkeit gehegte Liebesgesinnung zum Mitmenschen, deren Werk es ist, 
sich nach Möglichkeit jeden Menschen, der in irgendeiner Weise unserer Sorge 


153 Ausdruck von H. U. von BALTHASAR, KL 327. Vgl. dazu auch I.H. DALMAIs, Saint Maxime 
le Confesseur, Docteur de la Charite, a.a.O. 269-303. 

154 Vgl. I. H. DALMAIS, Mystere liturgique ..., a.2.0. 58. 

155 Vgl. ebd. — Vgl. auch H.U. von BALTHASAR, KL 327-330. 
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bedarf, nicht anders als Gott zu verbinden, ihn nicht ohne Fürsorge und Vor- 
sehung ziehen zu lassen, vielmehr mit dem geziemenden Eifer die in uns lebende 
Neigung zu Gott und zum Nächsten als wirkmächtig zu erweisen. Das Werk ist 
der Erweis der Gesinnung. Nichts verhilft leichter zur Gerechtigkeit, nichts 
macht geeigneter, wenn ich so sagen darf, zur Vergöttlichung und zum freund- 
schaftlichen Umgang mit Gott als das Erbarmen, das mit Freude und Lust aus 
voller Seele dem Bedürftigen entgegengebracht wird. Wenn nämlich die Schrift 
den der Wohltat Bedürftigen als Gott hinstellt ... (vgl. Mt 25,40) und Gott es ist, 
der so spricht, so wird sie noch vielmehr den, der Wohltaten spenden kann und 
auch spendet, wahrhaft durch Gnade und Teilnahme als Gott erweisen, da er 
sich die Macht und Besonderheit Seines Wohltuns in schöner Nachahmung 
angeeignet hat. Denn wenn Gott jener Arme ist, durch Seine verarmende Her- 
ablassung um unseretwillen, mit der Er eines jeden Leid mitleidend auf Sich 
nahm und geheimnishaft bis ans Ende der Welt nach dem Maße des Leides eines 
jeden immerdar aufgrund Seiner Güte leidet, so ist mit Fug derjenige noch viel 
mehr Gott, der in Seiner Nachfolge durch Menschenliebe die Leiden der Dul- 
denden gottförmig durch sich selber heilt und nach dem Maße der ihm zuge- 
standenen Teilnahme an der erlösenden Vorsehung sich von gleicher innerer 
Gesinnung wie Gott erweist. Wer also bliebe so träg und so schwerbeweglich zur 
Tugend, daß er die Gottheit nicht anstrebte? ... Laßt uns somit nach Möglichkeit 
nicht säumen, Gott zu gehorchen, der uns zu ewigem Leben und seligem Ende 
beruft durch Befolgen seiner göttlichen heilsamen Gebote ...!» 156 


Dieser schöne Text des heiligen Maximus, mit dem wir dieses Kapitel 
abschliessen wollen, mag in genügender Weise zeigen, wie sich die persön- 
liche Aneignung dessen, was in der heiligen Synaxe geschieht und uns zuteil 
wird, sich vollendet im Kult der Liebe, durch welche sich der Christ und die 
Kirche in Tat und Wahrheit in die Seinsweise des Sohnes hineingeben und 
mit ıhm in dieser Welt wirken - auf ihre Vollendung hin. Die eschatologi- 
sche Ausrichtung, das Leben auf die Parusie hin, ist, wo es richtig verstan- 
den wird, keine Vertröstung und keine Flucht, sondern erweist sich gerade 
als die stärkste Motivation für den christlichen Einsatz in dieser Welt. 


156 MYST. Epilog: PG 91,712B-716B (= KL 403-405). - Auch wenn die Authentizität des 
Epilogs in Frage steht (vgl. oben Anm. 19), entspricht diese Schlußfolgerung ganz gewiß den 
Intentionen des Bekenners, wie sie auch in andern Werken zum Ausdruck kommen, besonders in 
den «Centurien über die Liebe»: PG 90,960-1080. 
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«... BIS DU KOMMST IN HERRLICHKEIT» 


Wir kommen zum Schluß unserer Untersuchungen und möchten im 
abschließenden Kapitel, auf die vorangegangenen Studien zurückblickend, 
einige Grundgedanken festhalten. 


«Deinen Tod, o Herr, verkünden wir, 
und Deine Auferstehung preisen wir, 
bis Du kommst in Herrlichkeit.» 


In dieser Akklamation nach dem Einsetzungsbericht und in der Anam- 
nese bringt das eucharistische Hochgebet nachdrücklich zur Sprache, daß 
die Eucharistiefeier Verkündigung und Gedächtnis des Pascha-Mysteriums 
Christi ist. Gedächtnis meint hier im biblischen Sinn das rühmende Erzäh- 
len der Großtaten Gottes, die durch die liturgische Feier gegenwärtig wer- 
den. So wird in der Eucharistie das Kreuzesopfer Jesu, ja das ganze Heils- 
werk Christi sakramental gegenwärtig. In den eucharistischen Gaben ist 
Christus selber präsent mit seinem dahingegebenen Leib und seinem ver- 
gossenen Blut!. 

Dieses rühmende Gedenken des Todes und der Auferstehung des Herrn 
in der Eucharistie vollzieht die Kirche, «bis Erkommt» (1 Kor 11,26). Doch 
die Parusie des Herrn ist nicht so sehr die zeitliche Begrenzung des liturgi- 
schen Tuns der Kirche als vielmehr die innere Ausrichtung der Eucharistie. 
Nicht nur bis zu seinem Kommen, sondern auf sein Kommen hin, in der 
Hoffnung auf sein Kommen begeht die Kirche die Eucharistie. Sie feiert das 


I Vgl. Katholischer Erwachsenen-Katechismus. Das Glaubensbekenntnis der Kirche, hrsg. von 
der Deutschen Bischofskonferenz, 1985, 352-356. - Zur Gegenwart Christi im Priester, im Wort, 
im Sakrament und in der versammelten Gemeinde vgl. Liturgie-Konstitution, Art. 7 und die 
allgemeine Einführung ins Römische Meßbuch, Art. 7. 
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Gedächtnis des Kreuzesopfers Christi, auf daß sich das Werk der Erlösung 
jetzt an uns vollziehe? und die Vollendung finde in der Parusie. 

Jesus selber hat dem eucharistischen Gedächtnis seines Todes die innere 
Ausrichtung auf die Parusie eingestiftet, indem er beim Letzten Abendmahl 
den Jüngern seinen Leib und sein Blut gegeben und dabei den Blick der 
Jünger auf das eschatologische Hochzeitsmahl des Reiches Gottes gelenkt 
hat. Es ist das eine Mahl, das in der Eucharistie anhebt und dann bei der 
Parusie die Vollendung finden wird. Das eschatologische Mahl wird die 
letzte Erfüllung des eucharistischen Mahles sein. 

Daß die Eucharistie, die doch zunächst Gedächtnis des Pascha-Mysteri- 
ums des Herrn und Teilgabe an seinem Todesgeheimnis ist, auch schon zum 
kommenden Gastmahl des Himmels hinzutreten läßt, ist nicht etwas, was 
zum Gedächtnis des Kreuzesopfers zusätzlich noch dazukommt, sondern 
folgt aus der Anamnese des Todes Christi. Es hängt zusammen mit der 
inneren Ausrichtung seines Todes. Sein Tod dient der Herbeiführung des 
Gottesreiches: der Messias «mußte all das erleiden, um so in seine Herr- 
lichkeit zu gelangen» (Lk 24,26). Durch seinen Tod hindurch kommt Jesus 
zur Auferstehung; die Auferstehung aber ist der Beginn des neuen Äons, der 
neuen Welt. Durch die Hingabe seines Fleisches und Blutes ist Christus ins 
himmlische Heiligtum eingetreten, um dadurch für die Menschen einen 
Zugang zu Gott zu eröffnen?. Der Tod des Herrn ist also ganz auf die 
Auferstehung und auf die Vollendung des Reiches Gottes ausgerichtet. Im 
Gedächtnis seines Todes und in der Teilgabe an seinem Todesgeheimnis, an 
seinem dahingegebenen Fleisch und an seinem vergossenen Blut, nimmt 
uns der Herr mit auf seinen Weg und läßt uns eintreten ins himmlische 
Heiligtum. 

Die eschatologische Dimension der Eucharistie ist also nicht nur ein 
Aspekt, der unverbunden neben andern Aspekten stünde. Die Hoffnung auf 
die Parusie gehört vielmehr zum Gedächtnis des Heilswerkes Christi. Das 
preisende Gedenken bezieht sich ja nicht nur auf ein vergangenes Faktum, 
sondern auch auf dessen tieferen Gehalt, Sinn und Ziel. Zur Anamnese 
gehört deshalb notwendig auch die Erwartung und das Erflehen dessen, was 
er in seinem Tod und seiner Auferstehung begonnen hat. In seinem Tod 
ist er gegangen, um einen Platz zu bereiten; er wird wiederkommen, um 
die Seinen zu sich zu holen, damit auch sie dort sind, wo er ist (vgl. 
Jo 14,2-3). 


? Vgl. die aus dem Sacramentarium Veronense stammende Aussage des Gabengebetes vom 
2. Sonntag im Jahreskreis: «Sooft wir die Gedächtnisfeier dieses Opfers begehen, vollzieht sich an 
uns das Werk der Erlösung. » 

3 Vgl. oben den Abschnitt 2.1 über den eschatologischen Ausblick. 

4 Vgl. dazu den Abschnitt 2.2 über den Hebräerbrief. 
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Von hier aus wird verständlich, daß gerade dort, wo der Gedanke der 
umfassenden heilgsgeschichtlichen Anamnesis besonders lebendig ist, auch 
die Erwartung der eschatologischen Vollendung wach ist, wie zum Beispiel 
in den beiden Eucharistie-Homilien des Theodor von Mopsuestia’. Offen- 
kundig wird damit im weiteren auch, warum gerade das Kreuz schon sehr 
früh als eschatologisches Zeichen für das Kommen Christi gedeutet wurde 
und bei dem von der Parusieerwartung geprägten Gebet die östliche Rich- 
tung anzeigte®. Schließlich wird aber auch klar, daß das neue Leben, das uns 
in den Sakramenten schon zugänglich ist, uns in dieser Welt zur Kreuzes- 
nachfolge ruft, zur Nachfolge auf dem Weg, den Jesus in die Herrlichkeit 
vorausgegangen ist. Der Ausblick auf die Vollendung ist also keine Flucht 
vor den Aufgaben in dieser Welt. 

Das Kommen des Herrn im Fleisch (inkl. sein gesamtes irdisches Lebens- 
werk) ist also der tragende Grund und die treibende Feder der christlichen 
Hoffnung auf sein Kommen in Herrlichkeit. Die Bitte: «Komm, Herr!» 
beruht auf der Tatsache, daß er schon gekommen ist. Jedoch sein Kommen 
in Niedrigkeit und sein Kommen in Herrlichkeit sind nicht zwei vonein- 
ander getrennte und ganz unterschiedliche Geschehnisse, die sich nur im 
Gedenken und in der Erwartung der Kirche berühren würden. Die Eucha- 
ristie ist nicht nur die Verheißung und Erwartung seiner Parusie aufgrund 
der Anamnese seines ersten Kommens, sondern auch schon erste Erfüllung 
und Erfahrung seiner Wiederkunft. Wie die Jünger nach dem Weggehen des 
Herrn in seiner Passion beim Brechen des Brotes den Auferstandenen, sein 
erneutes Kommen, erkannt haben, so wissen die Christen um sein stets 
neues Kommen und seine reale Gegenwart bei der Eucharistie. Aber wie die 
Jünger beim Brechen des Brotes auch seinen Entzug erlebten (vgl. Lk 24,31), 
erfahren die Christen in der Eucharistie neben seiner Gegenwart zugleich 
auch seine Verborgenheit. Wohl kommt der Herr schon, aber noch verbor- 
gen unter dem Schleier der Symbole, noch nicht in offenbarer Herrlichkeit. 
Die Bitte: «Komm, Herr!» richtet sich somit nicht an jemanden, der einmal 
gekommen, jetzt aber abwesend ist, sondern ist der «Rufan den gegenwär- 
tigen Herrn, daß er komme» ’: «Herr, der Du schon hier bei unserem Mahl 
bist, komm zu Deiner Parusie!»® 


5 Vgl. den Abschnitt 4.1 zu den Homilien Theodors von Mopsuestia über die heilige Eucha- 
ristie. - Wir haben gesehen, daß er die Anamnese des Opfers Christi sehr stark betont und gerade 
aufgrund dieser Anamnese auch die eschatologische Dimension der Eucharistie sehr ausgeprägt 
zur Sprache bringt. 

6 Vgl. den Abschnitt 3.3 über die Ostung des Gebetes. 

7 J. RATZINGER, Eschatologie - Tod und ewiges Leben, Regensburg 1977, 21. 

8 Vgl. B. SanDvik, Das Kommen des Herrn beim Abendmahl im Neuen Testament, Zürich 
1970, 17. - Vgl. den Abschnitt 2.4 über den Ruf «Maranatha». 
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Im stets neuen Kommen des Herrn bei der Eucharistie könnte man 
sozusagen eine Brücke sehen zwischen seinem Kommen in Niedrigkeit und 
seinem Kommen in Herrlichkeit. Doch genauer betrachtet, muß man wohl 
besser sagen: es gibt überhaupt nur das eine Kommen des Herrn, das damals 
in Betlehem begonnen und dann in der Rückkehr des Sohnes - auch seiner 
Menschheit nach - zum Vater und in der Sendung des Geistes eine neue 
kosmische und pneumatische Dimension erlangt hat und nun täglich fort- 
schreitet und in der Parusie die Vollendung finden wird. «Sein erstes und 
sein letztes Kommen und jede dazwischenliegende Ankunft Christi bilden 
im Grunde genommen nur einen einzigen Vorgang, der sich in verschiede- 
nen Phasen vollzieht.» ? 

So ist jede Eucharistie schon Parusie, ein fortwährender adventus Domi- 
ni: Fortsetzen seines Kommens in der Zeit der Kirche, noch verborgen 
unter dem Schleier des Sakramentes, aber voll der Tendenz auf seine end- 
gültige und vollendete Parusie in Herrlichkeit hin. Die Eucharistie ist im 
Sinne des Zeichens und der Vorwegnahme selber schon Parusie, und die 
Parusie wird einmal die höchste Verwirklichung und Vollendung der Eucha- 
ristie sein !®, 

Die Kirche steht in ihrer Liturgie also dauernd im Advent. Die Advents- 
zeit ist sozusagen nur eine besondere Darstellung dessen, was die Lebens- 
form der Kirche überhaupt ist. Wie eine Braut erwartet sie den Bräutigam 
und zugleich weiß sie schon um die Gegenwart des Erwarteten. Sie sieht den 
Herrn von weitem ;eristschon da und doch erst am Kommen. Sie weiß, daß 
er schon gekommen ist und immerfort kommt, und hofft, daß sein Advent 
sich zur vollen Epiphanie entfalte !!. Auch wenn die Kirche die Parusie erst 
erwartet, empfängt sie den Herrn in der Eucharistie schon mit dem escha- 
tologischen Jubelruf: «Hosanna! Hochgelobt sei, der da kommt!» Und 
umgekehrt fleht sie den Herrn, der schon in ihrer Mitte ist, doch erst um sein 
Kommen an: «Maranatha! Komm, Herr Jesus!» !? 

Das Verhältnis seines Kommens in der Eucharistie zu ssinem Kommen 
bei der Parusie ist nicht ganz leicht zu bestimmen und muß von der Kirche 
zu allen Zeiten neu überlegt werden. Doch wichtiger als eine genaue Ver- 
hältnisbestimmung scheint mir das lebendige Bewußtsein um die eschato- 
logische Differenz von «Schon jetzt» und «Noch nicht», von «Jetzt» und 
«Dann». Hier seien einige Versuche einer Zuordnung der beiden Pole 
erwähnt. 


9° M. SCHMAUS, Das Eschatologische im Christentum, in: G. SÖHNGEN (Hrsg.), Aus der Theo- 
logie der Zeit, Regensburg 1948, 56-84 (hier 77). 

10 Vgl. J. RATZINGER, a.a.0. 166-168. 

I! Zum Advent als Lebensform der Kirche und des Christen vgl. O. CAsEL, Das Mysterium des 
Kommenden, Paderborn 1952, 25-37. 

12 Vgl. den Abschnitt 2.4 über «Maranatha» und «Hosanna)». 
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Das Kommen des Herrn in der Eucharistie steht zu seinem Kommen bei 
der Parusie im Verhältnis des Bildes zur Wahrheit. Die Eucharistie ist das 
Bild der Parusie. In der Eucharistie geschieht schon Parusie, aber noch nicht 
ın der offenbaren Wahrheit und Wirklichkeit, sondern noch in der Hülle der 
liturgischen Bilder. Das Bild aber ist zu verstehen im patristisch-platoni- 
schen Sinn: im Bild ist das, was abgebildet wird, real anwesend. Die litur- 
gischen Bilder und Zeichen weisen nicht auf etwas hin, das jetzt eben nicht 
anwesend ist und nicht geschieht, sondern setzen das abgebildete Geschehen 
selber gegenwärtig. In der Eucharistie erfolgt schon Parusie und beginnt das 
eschatologische Festmahl, aber noch unter dem Schleier des Bildes, noch 
nicht in der vollen Epiphanie. 

Des weiteren kann das Zueinander von Eucharistie und Parusie verstan- 
den werden im Verhältnis von Verheißung und Erfüllung oder auch von 
Erfüllung und neuer Verheißung. - In der Geschichte des auserwählten 
Volkes war die Erfahrung des Heilschaffens Gottes in Vergangenheit und 
Gegenwart der Wurzelboden der Hoffnung auf sein Wirken in der Zukunft. 
Die Erfüllung einer Verheißung war selber wieder verheißungsvoll für die 
künftige Zeit. So ist das Kommen des Herrn in Niedrigkeit die Erfüllung der 
prophetischen Verheißungen und zugleich wieder die Verheißung seines 
Kommens in Herrlichkeit 3. In ähnlicher Weise ist bis zu seiner Wieder- 
kunft auch die Eucharistie immer wieder Erfüllung und zugleich neue Ver- 
- heißung. Jesus hat versprochen, er werde wiederkommen. Insofern er in der 
Eucharistie in sakramentaler Weise schon kommt, erfahren die Christen 
gewissermaßen die Erfüllung seiner Verheißung; und gerade diese Erfüllung 
ım sakramentalen Zeichen bestärkt sie erst recht im Glauben an die Ver- 
heißung seiner Parusie in Herrlichkeit. Wir sind diesem Zusammenhang in 
den vorangegangenen Studien mehrmals begegnet: Die früchristliche sehn- 
suchtsvolle Parusieerwartung war weniger von der Erfahrung der Abwesen- 
heit des Herrn motiviert als vielmehr vom Glauben, daß er in sakramentaler 
Weise schon kommt und seine Verheißung zu erfüllen beginnt. Weil sich die 
Verheißung schon verwirklicht, wird sie umso sicherer. 

Ferner könnte man das Verhältnis von Parusieerfahrung und Parusieer- 
wartung in der Eucharistie vergleichen mit dem Verhältnis von Weg und 
Ziel. Die Kirche ist noch «auf dem Weg durch die Zeit, dem kommenden 
Herrn entgegen; sie sucht die «künftige Stadt» (vgl. Hebr 13,14). Auf dem 
Weg zu diesem Ziel feiert sie die Eucharistie. In ihr sehen die Christen schon 
das «neue Jerusalem vom Himmel herabkommen;» (vgl Apk 21,2.10). Das 


13 Vgl. oben unter Punkt 2.4.4 die Ausführungen zur Typologie von Laubhüttenfest - Einzug in 
Jerusalem - Parusie. Der Einzug Jesu in Jerusalem ist die Erfüllung jener messianischen Erwar- 
tung, die in der Prozession des Laubhüttenfestes zum Ausdruck kam. Doch diese Erfüllung ist 
wieder Verheißung und Bild der endgültigen Parusie des Herrn. 
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Ziel, zu dem sie unterwegs sind, wird ihnen ansichtig. Im Sakrament werden 
sie schon in dieses Ziel versetzt und bekommen Anteil am Leben der künf- 
tigen Stadt. Dank ihrer Liturgie vollzieht sich die ganze Wanderschaft der 
Kirche im Angesicht dieser künftigen Stadt. Weil sie in der Eucharistie das 
Ziel in realer Weise vor sich hat und schon daran Anteil bekommt, schreitet 
sie aufs neue aus aufdem Weg zu diesem Ziel. Weil sie schon Parusie erfährt, 
bleibt ihre Hoffnung auf die Parusie lebendig. So versetzt die Eucharistie die 
Kirche ins Ziel und sendet sie zugleich auf den Weg zum Ziel !%, 

Am einprägsamsten läßt sich die Zuordnung vom Kommen des Herrn in 
der Eucharistie zu seinem Kommen bei der Parusie vielleicht darstellen im 
Bild der Schwangerschaft: die Liturgie ist trächtig des kommenden Herrn 
und der neuen Schöpfung. - Von der werdenden Mutter sagt man, sie sei «in 
Erwartung», sie sei «guter Hoffnung». Was sie erwartet, ist nicht etwas rein 
Zukünftiges, sondern schon gegenwärtig in ihr. Ihre Erwartung ist ganz 
anderer Art, als wenn eine junge Frau den Wunsch hegt, später einmal 
eigene Kinder zu haben. Das Kind, das die werdende Mutter erwartet, ist 
schon da; es ist am Kommen. Die Mutter sieht es zwar noch nicht, «wie es 
ist», sondern erst an einigen «Zeichen». Aber sie weiß ganz sicher: es ist da. 
Sie spürt, daß es in ihr lebt und sich regt und bald kommen wird. Deshalb ist 
sie voll freudiger Erwartung. - Ähnlich ist es mit der Erwartung der Kirche. 
Sie ist «in Erwartung» ihres Herrn. Was sie erwartet, ist nicht bloß zukünftig, 
sondern schon gegenwärtig. Zwar sieht sie den Herrn noch nicht in seiner 
Herrlichkeit, wohl aber in den Zeichen ihrer Liturgie. Sie erkennt und spürt 
sein Kommen und Wirken in ihrer Mitte. Indem der Herr im Schoß ihrer 
Liturgie sich die Gaben der Schöpfung anverwandelt, beginnt in ihr die neue 
Schöpfung zu wachsen. Was in der Eucharistie in der Kirche geschieht und 
an-kommt, versetzt sie immer wieder «in Erwartung» und «in die gute 
Hoffnung» auf die vollendete Epiphanie seines Adventes. 

Diese vier Deutungsversuche mögen hier als Beispiele eine Verhältnisbe- 
stimmung von Eucharistie und Parusie genügen. Die Kirche muß sich zu 
jeder Zeit der Differenz von «Schon» und «Noch nicht» bewußt bleiben und 
die Spannung der beiden Pole aushalten. Daß sie dieser Aufgabe nicht 
immer ganz gerecht wurde, und daß das eine zulasten des andern überbe- 
wertet wurde, hat wohl unter anderem auch beigetragen zu den erheblichen 
Schwankungen und Wandlungen der eschatologischen Erwartung im Laufe 


14 Vgl. dazu u.a. den Abschnitt 2.2 über das Zeugnis des Hebräerbriefes. - Daß die Eucharistie 
die Kirche auf dem Weg behält und für diesen Weg motiviert und zugleich schon am großen 
Ziel teilhaben läßt, zeigt sich auch in der Eucharistieerklärung des heiligen Maximus Confessor: 
Der Wortgottesdienst gibt Wegweisung und Motivation für den christlichen Weg, während die 
folgenden Teile der heiligen Synaxe schon ins Ziel versetzen. Vgl. den Abschnitt 4.2 über die 
Mystagogie des heiligen Maximus. 
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der Kirchengeschichte 15. Außerdem gibt es für das spätere Zurücktreten der 
ursprünglich so lebendigen Parusieerwartung noch andere Gründe wie zum 
Beispiel die Vorstellung einer gewissen irdischen Erfüllung der Reich-Got- 
tes-Erwartung durch das Imperium von Papst und Kaiser oder auch im 
zunehmenden Individualismus seit Gotik und Neuzeit !6. Hingegen dürfte 
es kaum zutreffen, daß die sogenannte «Parusieverzögerung» schon in nach- 
apostolischer Zeit eine tiefe Krise ausgelöst und die Erwartung des jungen 
Christentums von Grund auf verwandelt hätte !7. Wohl aber hat die junge 
Kirche beim längeren Ausbleiben des Herrn nicht nur voll Hoffnung an der 
Parusieerwartung festgehalten, sondern auch tiefere Reflexionen darüber 
angestellt, was sein Kommen für die Menschen und für die ganze Schöpfung 
bedeuten wird. Wenn in der Folge davon schon sehr früh von den «künftigen 
Gütern» und nicht mehr nur von der Parusieerwartung die Rede ist, braucht 
auch dies nicht als grundlegende Umwandlung oder gar als Abfall von der 
ursprünglichen Erwartung gewertet zu werden; denn diese Güter der kom- 
menden Welt wird ja Christus dann bringen und endgültig realisieren, wenn 
er kommt. So malt sich ja auch die werdende Mutter - um das Bild der 
Schwangerschaft nochmals aufzugreifen - in Gedanken schon aus, wie es 
sein wird, wenn das Kind geboren ist, und trifft verschiedene Vorbereitun- 
gen, und doch gilt ihre Erwartung ganz dem kommenden Kind. So kann 
auch die Erwartung der eschatologischen Güter durchaus lebendige Paru- 
sieerwartung sein. Wenn aber diese künftigen Güter und das ewige Leben 
und die neue Schöpfung nicht mehr personal und in Beziehung zum kom- 
menden Herrn gesehen würden, dann allerdings würde die christliche 
Erwartung zur blutlosen Lehre von letzten Dingen "8. 

Kehren wir zur Zuordnung der Parusie in der Eucharistie zur Parusie in 
Herrlichkeit zurück. So sehr die eschatologische Differenz von «Jetzt» und 
«Dann» gewahrt bleiben muß, so sehr muß auch beachtet werden, was die 
beiden Pole eint und verbindet: sie werden zusammengehalten in der 
Gestalt des Herrn selber. Er ist es, der in der Eucharistie schon kommt und 
den Heiligen Geist gibt als Erstlingsgabe und als Angeld der künftigen 
Herrlichkeit (vgl. Rö 8,23; 2 Kor 5,5); er ist es auch, der zur Parusie kom- 
men wird. Es ist das eine Kommen des Herrn, das damals begonnen hat und 
sich in der Eucharistie fortsetzt, bis es seine Vollendung finden wird in 
seiner Parusie. Daß er kommt und uns seine Gemeinschaft gewährt, jetzt 
und dann, das ist die konstante Mitte von Eucharistie und Parusie. 

15 Zu den frühen Ansätzen eines gewandelten und unterschiedlichen Parusiedenkens - syn- 
chron und diachron - vgl. J. TIMMERMANN, Nachapostolisches Parusiedenken, München 1968. 

16 Vgl. O. CASEL, 2.2.0. 29. 

17 Vgl. E. GrRÄssER, Das Problem der Parusieverzögerung in den synoptischen Evangelien und 
in der Apostelgeschichte, Berlin 1957, 178-198. - Zur Kritik vgl. OÖ. CULLMANN, Parusieverzö- 


gerung und Urchristentum, in: ThLZ 83 (1958) 1-12. 
18 Vgl. zu diesen Überlegungen auch die Ausführungen oben S. 140-145. 
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Die Communio mit Christus und durch ihn mit dem Vater - das wird 
einmal unser Himmel sein. In dieser endgültigen Communio werden alle 
«Güter der kommenden Welt» einbeschlossen sein. Communio mit Christus 
ist aber auch das tiefste Wesen der Eucharistie, der Kommunion. Hier 
kommt Christus schon und schenkt uns seine Gemeinschaft. Darum ist die 
Eucharistie ein Stück «Himmel auf Erden», Vorwegnahme und Anteilgabe 
am künftigen Leben, Anbruch des neuen Äons schon mitten im alten Äon, 
Herabkommen des himmlischen Jerusalem (vgl. Apk 21,2) und unser Hin- 
zutreten zum himmlischen Heiligtum (vgl. Hebr 12,22-23) 1°. Da das Leben 
im himmlischen Jerusalem sich als vollkommene himmlische Liturgie der 
Engel und Heiligen abspielt, und da in der Eucharistie schon Anteil am 
künftigen Leben gewährt wird, ist unsere Liturgie auf Erden schon Teil- 
nahme und Einstimmen in die Liturgie des Himmels. Ja, es ist überhaupt 
nur die eine Liturgie, die Himmel und Erde verbindet. 

Diese Communio ist nicht nur ganz persönlich-personal, sie ist auch ganz 
universal. Denn Gott, der Vater, will in Christus alles vereinen, alles, was im 
Himmel und auf Erden ist (vgl. Eph 1,10). Durch Christus und auf ihn hin 
ist alles geschaffen. Durch ihn will Gott alles versöhnen; alles im Himmel 
und auf Erden will er zu Christus führen, der Frieden gestiftet hat am Kreuz 
durch sein Blut (vgl. Kol 1,15-20). Diese eschatologische Einigung wird die 
Vollendung von Himmel und Erde sein. Weil nun in der Eucharistie diese 
neue Schöpfung schon anhebt und Christus kommt und Einheit schafft, ist 
die Eucharistie immer kosmische Liturgie, Liturgie, die die gesamte Schöp- 
fung einbezieht. 

So ereignet sich also in der Eucharistie schon Parusie, Kommen des Herrn 
und seines Reiches, bis sich dieses Kommen Christi in der Parusie vollendet 
und Himmel und Erde neu geschaffen werden. Was jetzt schon in der 
Eucharistie und ihren Zeichen geschieht, wird dann die höchste Erfüllung 
finden und sich zur vollen Epiphanie entfalten. Was jetzt schon geschieht, 
macht immer neu hoffen auf jenes endgültige Geschehen. 

In der Eucharistie sieht die Kirche den Herrn schon auf sich zukommen 
und sie geht ihm entgegen. Sie kann ihm schon zurufen: «Hosanna! Hoch- 
gelobt sei, der da kommt!» Und doch ist er erst am Kommen; er ist noch 
fern, noch verborgen in den liturgischen Zeichen, so daß die Kirche zugleich 
bitten muß: «Komm, Herr Jesus! Komm zu unserer Eucharistie! Komm zu 
Deiner Parusie!» Dabei weiß sie, daß dieser Ruf nicht ungehört verhallt, 
weil sie sein Kommen in Wort und Sakrament stets neu erfahren und seine 
Antwort vernehmen darf: «Ja, ich komme bald!» 


19 Vgl. dazu oben die Abschnitte 2.2 und 2.3 über die eschatologische Dimension der Eucha- 
ristie nach dem Hebräerbrief und der Apokalypse. 
20 Vgl. dazu besonders den Abschnitt 4.2 über die Mystagogie des heiligen Maximus Confessor. 
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